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                  Après plusieurs années d’interruption, revoici la revue Mitunda, 
tel le Phénix qui renaît de ses cendres. 
 
                  Cette reparution ne peut que constituer un soulagement, car elle 
offre une tribune pour l’étude des lettres et des civilisations africaines, et 
particulièrement des lettres et civilisations congolaises. 
 
                  Ainsi ce numéro spécial se veut le carrefour, la confluence de 
certains paradigmes que manifeste la métissité des thèmes développés. 
 
                  Le lecteur trouvera donc des articles qui sont aux confins de la 
linguistique et de la littérature, des articles de littérature, de linguistique, de 
psychologie, de communication et enfin des articles de philosophie 
diversement traités. 
 
                  Il ne reste plus qu’à souhaiter une longue vie à la revue Mitunda. 
Puisse-t-elle servir encore longtemps de forum aux cultures africaines et 
congolaises. 
                                                                                 
 
 
                                                                    Le Secrétaire de rédaction  
                                                                                 
 
                                                            Justin BANZA  BWANGA  WA  BANZA  
                                                                           Professeur Associé  




LA PHILOSOPHIE POUR QUOI FAIRE À L’AUBE DU 21ème  SIÈCLE ? 
Essai de justification 
 
                                                   Par BANZA Mwepu Mulundwe 
Assistant à l’Université de Lubumbashi. 
0. INTRODUCTION 
             
            La philosophie est aujourd’hui mal vue et mal comprise en R.D. Congo et cela pour la 
simple raison que l’on n’a pas interrogé l’histoire au sujet de cette noble discipline.  
Contrairement à l’opinion erronée que l’on se fait de la philosophie et du philosophe 
aujourd’hui en effet, en Grèce archaïque, des origines, donc depuis Charops (-1200), Orphée, 
Homère et Hésiode (-100/-900), jusqu’à Pythagore de Samos (-580/-500), se disait sage 
(aujourd’hui philosophe) tout homme versé dans la spéculation sur les origines et les causes 
des phénomènes physiques, sur les choses divines et humaines. 
C’est la période cosmologique caractérisée par la création des mythes d’origine, à savoir les 
mythes cosmogoniques et théogoniques1.  C’est dans ce même sens que les tout premiers 
penseurs  de la Grèce , dits aèdes, se sont appelés eux-mêmes sages, c’est-à-dire savants, 
hommes habiles doués d’un jugement équilibré, d’une connaissance éprouvée et supposés 
responsables de leurs actes 2.  Tel est le cas des Sept Sages de la Grèce parmi lesquels on 
compte toutes les sortes de compétences, c’est-à-dire des savants (mathématiciens, 
astronomes, géomètres), des hommes des lettres ( juristes, politiciens et hommes d’Etat), des 
révolutionnaires, mais aussi des hommes de métiers (techniciens, artisans et artistes) et même 
des magiciens (prêtres, guérisseurs et mystiques divers)3   Et par sage ou sophiste, il fallait 
alors entendre tout homme habile ou savant dans un domaine donné ou une discipline 
quelconque, mais d’abord et surtout dans un domaine technique.  Bref, le sage, le sophiste, est 
l’homme qui enseigne la sagesse, l’habileté orale et manuelle.  Et la sophistique, elle se disait 
de l’art de former des hommes performants. 
 
Au sens classique donc, le sophiste est un homme de science, un homme doté d’une 
culture formelle orientée vers la pratique, capable de discuter et parler en vue des ambitions 
politiques.  Et, de ce fait, il fait profession de science et d’habileté et se sent capable de 
discourir sur n'importe quoi et surtout de tout enseigner 4, de tout démontrer. 
            Ainsi, en son temps, le mot sage ou sophiste servit à désigner tout homme expert dans 
son domaine qu’il soit théorique ou pratique, social, scientifique, politique, religieux, culturel, 
et ou technique. Cela étant pour les Anciens, le sage est surtout un homme réfléchi, un homme 
modéré, maîtrisant ses passions.  Ainsi, à l’origine, sagesse et philosophie se confondent.  Et 
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l’une comme l’autre, au sens de l’unité du savoir, se propose de donner solution à tous les 
problèmes sur Dieu, l’homme, la nature, l’organisation sociale et politique. 
La sagesse ou la philosophie ainsi conçue concerne aussi bien la prudence dans la conduite 
des affaires publiques et privées que la parfaite maîtrise des règles du savoir-vivre, de la 
connaissance parfaite des choses et de la dextérité manuelle, technique.  Par sagesse, enfin, il 
faut entendre la parfaite maîtrise des principes de tout le savoir, art de bien  raisonner et de 
bien juger, art d’inventer des vérités inconnues des autres et de bien les appliquer, art 
également de se servir de sa connaissance à point nommé5. 
Pour mener jusqu’au bout notre article, nous nous sommes proposé le schéma logique ci-
dessus : 
-         Dans un premier  moment, nous présenterons l’évolution sémantique du concept de 
philosophie depuis l’Antiquité  grecque archaïque et classique jusqu’à nos jours 
-         Dans un deuxième et dernier moment, enfin, nous parlerons de la Philosophie opératoire. 
  
I. EVOLUTION HISTORIQUE ET SEMANTIQUE DU CONCEPT DE 
« PHILOSOPHIE » 
 
            Cependant, notons que Pythagore de Samos fut le premier qui, contre la prétention des 
autres sophistes à l’omniscience, fut le premier, par modestie, à se dire Philosophe6. 
             La philosophie recouvre depuis lors cette prise de conscience de la finitude humaine, 
des limites de la raison.  Et, sur ce, Pythagore affirme : « Je suis philosophe pour la simple 
raison que je ne prétends point posséder la sagesse, mais dans la mesure où j’aspire vers 
elle.  Car, il n’y a pas d’autre sage que les dieux » 7. 
Sur le plan historique, le mot sage se mit d’abord à désigner les tout premiers connaisseurs, 
savants de la Grèce archaïque.  C’est ainsi que, chez Homère (-100/-900) , le mot sage se 
référa à une supériorité dans la pratique, la technique, l’habileté manuelle (artisanale ou 
artistique).  Et le sage ne fut alors qu’une sorte d’artisan ou d’expert en travaux manuels.  
Mais, par la suite, le mot de sage connota l’idée ‘une supériorité basée sur un savoir total, le 
plus étendu possible. Et c’est ainsi que naquit en Grèce un nouveau type d’homme imbu 
d’omniscience, le sophiste.  C’est ce qui fait qu’à l’origine, sages et sophistes eurent tous cette 
même et unique prétention à l’omniscience, ne divergeant que sur les moyens requis à cette 
fin.  Raison pour laquelle, le sage ne fut au départ qu’une sorte de savant ou d’homme habile.  
Car, alors sagesse, on entendit toute sorte de performances en paroles et en actes.  Et, par 
sophiste, toute sorte de professionnel de la sagesse 8 
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Ainsi entendu, le sophiste, véritable savant pour son époque, est un type spécial d’intellectuel 
enseignant à prix fort, qui s’illustra dans le monde grec méditerranéen sous le siècle de 
Périclès  
(-499/-429).  Artisans habiles, hommes savants et modérés dans leur conduite, les sophistes, 
premiers intellectuels et premiers professeurs de métier, véritables virtuoses, voyagent de ville 
en ville, présentant des conférences et dispensant des enseignements qui soulèvent 
l’enthousiasme des foules et leur attirent un nombreux auditoire. 
Ils se disent maîtres de la parole et de la vertu sociale (politique), c’est-à-dire d’une forme 
d’excellence dans la parole en vue d’atteindre un objectif sociopolitique visé.  Mais, en plus, 
ils mettent un accent particulier sur la valeur de l’action pratique au détriment de la 
spéculation pure et simple en vogue dans la pensée grecque classique.  Une telle philosophie, 
c’est pour nous la Philosophie opératoire ou la pensée pour l’action.  Ainsi donc, maîtres de 
l’éloquence, les sophistes enseignent le civisme, vertu politique qui est l’art de conduire avec 
habileté et intelligence, donc avec sagesse.  Pour ce faire, ils utilisent la verve oratoire pour 
faire triompher n’importe quelle thèse devant un public nombreux.  Car l’essentiel pour eux 
c’est d’enseigner l’art de convaincre les  gens de ce qu’on veut qu’ils puissent faire 9. 
Bref, penseurs sérieux et lutteurs infatigables, les sophistes furent aux prises, sous la 
démocratie athénienne, aux mêmes problèmes que les nôtres.  Ils furent donc des  humanistes. 
Seulement, la sophistique est surtout ici représentée pour nous par Hippias d’Elis (-433/- ?), 
l’homme – orchestre de la sophistique, polymathe, donc encyclopédiste par excellence, 
sachant tout faire et tout enseigner (la mathématique, l’astronomie, la stylistique, la 
rhétorique, l’histoire et l’érudition), joignant en lui seul les connaissances théoriques avec la 
pratique des arts et métiers (coupe et couture, coordonnerie et bijouterie) le tout étant appuyé 
sur une mémoire prodigieuse.  Ce qui servit de pilier à son enseignement et mériter d’inspirer 
notre époque critique 10. 
 
            Curieusement, contrairement aux sophistes qui prétendaient à l’omniscience, Socrate 
lui, pourtant leur contemporain et aussi leur adversaire, à la suite de Pythagore de Samos, et 
toujours par modestie comme lui, malgré ses vastes connaissances et son intelligence géniale, 
se qualifiait lui-même de philosophie bien que considéré sophiste, donc sage par ses 
contemporains.  Et par philosophe, il voulait ainsi se dire ami de la sagesse.  Et en son temps, 
le mot de philosophe s’appliquait à tout homme qui, au mépris de tout autre recherche, ne se 
limite qu’à la spéculation, à la réflexion sur la nature intime des choses.  Conscient de sa 
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finitude et de ses propres limites, il ne peut s’attribuer la possession de la sagesse si ce n’est le 
simple effort, le simple amour ou attirance vers la sagesse11 
 
            Par la suite, la philosophie sera conçue comme étant l’étude réflexive, critique et auto- 
critique portant sur la totalité du réel et tendant à ramener tout le savoir humain à un certain 
nombre de principes directeurs.  Tel est le sens classique aujourd’hui assigné à la philosophie 
qui se présente donc sous la forme d’un savoir accompagné d’un retour critique sur lui-même, 
sur son origine, ses conditions, sa méthode, ses principes de la certitude, ses limites  et sa 
valeur même.  Ce qui inclut l’idée d’un effort visant la synthèse totale de la connaissance et 
ne va pas sans une tentative de la situer par rapport à l’ensemble de la connaissance 12. 
C’est dans ce même sens que Xénocrate, disciple et deuxième successeur de Platon à la tête 
de l’Académie d’Athènes, divise la philosophie en trois parties, à savoir la logique ou la 
théorie de la connaissance, la physique ou la philosophie de la nature et l’éthique pour la 
philosophie morale. 
Cependant, une telle conception purement spéculative de la philosophie ne fut pas de mise 
dans la pensée présocratique où elle est associée à la pratique tel que nous venons de le 
démontrer plus haut.  Car, depuis sa naissance, la Philosophie n’est jamais restée une pensée 
gratuite mais, une réflexion rigoureuse destinée à permettre à l’homme de trouver des 
solutions à tous les problèmes vitaux qui se posent à lui et à son peuple.  C’est cela la 
Philosophie opératoire. 
 
II. LA PHILOSOPHIE OPERATOIRE OU LA PENSEE POUR L’ACTION 
 
            Démontrer le caractère pratique, opérationnel et fonctionnel  de la Philosophie revient 
à éliminer d’office l’idée communément admise selon laquelle la philosophie est une pensée, 
une activité purement mentale, théorique et spéculative en dehors de tout autre préoccupation 
pratique ou simplement, utilitaire tel que cela semble en être de nos jours. D’où pour les 
Anciens, la Philosophie comporte nécessairement en son sein un double aspect.  Car, pour les 
Anciens toujours, la philosophie, comme toutes les connaissances d’ailleurs, implique 
obligatoirement un aspect vital.  C’est cela la Philosophie opératoire, une pensée qui 
débouche sur la pratique, une pensée pour l’action. 
D’où, encore aujourd’hui, on distingue deux types de pratique philosophique : 
            1 – La philosophie spéculative ou idéaliste qui se rattache à Platon et à Hegel. 
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            2 -  La praxis, une philosophie pratique engagée dans l’action révolutionnaire, dans 
l’activité humaine.  Elle se propose de tout centrer sur l’homme comme  sujet, être non 
seulement pensant, mais aussi agissant. 
Ce caractère opératoire de la philosophie remonte déjà à ses origines antiques, présocratiques, 
notamment aux aèdes, poètes grecs primitifs ambulants qui déclamaient sur les places 
publiques les mythes cosmogoniques et des légendes sur les généalogies des rois et l’histoire 
balbutiante des peuples. 
-         C’est le cas également d’Esope (-620/-560), auteur des Fables, petits sujets amusants où les 
animaux donnent des leçons de morale aux hommes.  C’est le peuple grec encore analphabète 
du -6e siècle qui, déjà soucieux de morale pratique, lui demanda de les consigner par écrit leur 
conservation13. 
Un tel devoir incombe encore aujourd’hui à tout intellectuel formé à la Faculté des Lettres et 
Sciences Humaines : participer à l’oeuvre de conservation du patrimoine culturel de nos 
peuples africains.   
Contemporains d’Esope, les Sept Sages de la Grèce furent également des hommes 
pragmatiques, experts dans les sciences, les arts et les métiers à savoir : 
1-     Pittacos de Mytilène (-650/-569) , tyran de sa ville natale, termina la guerre civile et édicta 
des lois contre le luxe et le gaspillage économique. 
2-     Thalès de Milet (-640/-562), grand astronome et génie militaire, prédit une éclipse totale du 
soleil en -585 et détourna le cours d’une rivière pour faciliter le passage de l’armée de Crésus, 
roi de Lydie.  Mais, son plus grand mérite fut également la réussite spectaculaire d’une 
opération de génie commercial dans le domaine de la sous-traitance en sous-louant un grand 
nombre de pressoirs à raisins et à huile d’olives en prévision d’une récolte abondante dont il 
monnaya les services.  Grâce à l’immense fortune qu’il en tira, il réussit ainsi à prouver que le 
philosophie est aussi capable de s’enrichir s’il le veut bien et à condition de s’y mettre 
seulement.  Mais, il  a aussi songé au même moment à donner une éloquente démonstration de 
sagesse philosophique en se montrant indifférent à la richesse accumulée pour faire la 
différence entre le sage  le vulgaire14. 
3-     Solon d’Athènes (-640/-558), fut homme d’Etat et législateur, le précurseur de la démocratie 
de Périclès (-499/-429) 
4-     Epiménide de Knossos (Crète), contemporain du précédent qui lui demanda de purifier la 
ville d’Athènes souillée par le meurtre de Cylon et frappée pour cela par une épidémie. 
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Epiménide de Knossos fut tout à la fois prêtre, devin, aède et législateur.  Expert en rituels 
magiques et un des fondateurs de l’orphisme, il nous a légué des oracles, de poésies 
liturgiques et une théogonie 15. 
5 – Périande de Corinthe (-627/-562) fut un tyran qui rendit sa ville florissante grâce au  
      développement du commerce (consécutif au percement du canal de Corinthe) et des  
      arts.  Mais mieux encore, il abolit l’esclavage. 
6 – Bias de Priène (-600/-546) fut un juriste qui édicta des lois pour sa cité (Samsoum, sur la 
mer Noire) et mourut par la suite l’arme au poing en défendant sa ville contre Cyrus, roi de 
Perse  
(-558/-528), lors de la conquête de l’Asie Mineure en –546. 
D’où, pour les Anciens, la philosophie est avant tout une pensée engagée dans l’action, 
surtout révolutionnaire en vue du bien-être et du développement de tous. 
Mais bien avant cela, le philosophe s’assigne pour mission de libérer son peuple de toutes les 
formes de servitudes : ignorance, famine, maladie, misère, oppression et exploitation de 
l’homme par l’homme. L’intérêt émancipatoire, en effet, est l’objectif assigné à la 
Philosophie par Jürgen Habermas à la suite de Karl Marx et Platon.  C’est  donc bien 
pourquoi, le sage, le philosophe est aussi révolutionnaire (comme Bias de Priène et L.D. 
KABILA) qui s’oppose l’arme au poing à toute forme d’impérialisme d’où qu’il vienne.  Il est 
prêt pour cela à résister jusqu’au sacrifice suprême s’il le faut. 
Tel se présente être le caractère opératoire de la pensée philosophique, la fonctionnalité, le 
pragmatisme, la jonction entre la théorie et la pratique, la parole et l’action. 
Bref, la philosophie n’est donc pas purement théorique ou spéculative comme on nous 
l’affirme aujourd’hui.  Elle est, pour nous, essentiellement opératoire, fonctionnelle, pratique, 
vitale même et ce dès ses origines grecques : cas des Sept sages. 
C’est cela la philosophie des mains sales (celle du jardinier) de A.J. Smet et des mains 
souillées de sang (le Soldat du peuple) de L.D. KABILA.  Elle vise une analyse sociale, une 
réflexion critique destinée à permettre à l’homme de se connaître, de connaître et d’interpréter 
le réel ou mieux de le transformer en vue du développement, du bonheur général, du bien-être 
de tous. 
            La philosophie n’est pas née pour les beaux yeux de ses admirateurs ; mais plutôt pour 
ses applications pratiques (sociales, morales, politiques, économiques, culturelles, religieuses, 
scientifiques et techniques). 
            C’est cela, en effet, la philosophie opératoire ou la pensée pour l’action. 
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Socrate en est un exemple.  Il fit de la philosophie opératoire, ciblant pour cela sur la réforme 
morale de sa cité natale, Athènes, aux moeurs dissolues, en agissant sur la jeunesse, gage de 
l’avenir. 
Par ailleurs, philosophie et politique se mêlent dans la pensée sociale de Platon.  C’est la 
sophocratie, sa théorie du philosophe-roi, thème de ses Dialogues majeurs ( La République et 
les Lois). 
Ce caractère, encore actuel, prédispose le philosophe à toutes sortes d’aventures politiques. 
Il en fut de même à Rome avec les frères Gracques qui, élevés dans une véritable ambiance 
politique et philosophique, sont devenus de vrais meneurs d’hommes, des chefs de file 
écoutés par la plèbe, le petit peuple de Rome16.  Ils furent ainsi étroitement associés à la 
Question sociale (-131/-121) qui, dix ans durant, opposa la plèbe romaine aux patriciens, 
nobles accapareurs des terres.  C’est à la suite des Gracques que surgirent à Rome des 
réformateurs, non pas aux mains gantées de velours et armés de la verve oratoire comme les 
Gracques, mais des  révolutionnaires ayant la main sur la gâchette, à savoir Sulla, Marius, 
Pompée, César, Antoine et Octave, aussi soucieux les uns que les autres de soulager, tant soit 
peu, la misère du petit peuple de Rome.  C’est sur leurs traces que marcheront Marx, Engels, 
Lénine, Staline, Castro, Neto, Kadhafi et même L.D. KABILA17. 
 
            Pythagore de Samos (-580/-500), fondateur à Crotone, dans le golfe de Tarente (Italie 
du Sud) de la grande école de philosophie ésotérique, la mère de l’Académie platonicienne, 
basa sa doctrine sur la science expérimentale destinée à l’organisation religieuse, sociale et 
politique de la Cité. 
            Car son école eut pour but non seulement d’enseigner la sagesse (science de son 
époque), mais aussi d’en appliquer les principes à la vie religieuse et sociopolitique. 
 
            L’Ecole pythagoricienne de Crotone devint aussi à la fois une académie des sciences 
et une cité modèle gouvernée par le sage Pythagore servant par de modèle à la Sophacratie 
tant vantée par Platon.  Et c’est par la théorie scientifique et la pratique de la technique, des 
arts et métiers qu’on y acquérait le savoir. 
Réformateur génial, convaincu de la nécessité de la Maât dans la conduite de l’Etat, 
Pythagore voulut créer au-dessus du pouvoir politique un pouvoir scientifique ayant voix 
délibérative et consultative dans la conduite de l’Etat.  C’est ainsi qu’à la tête de l’Etat, 
Pythagore concevait un gouvernement sacerdotal (scientifique) inspiré de la théocratie 
égypto-pharaonique, un gouvernement démocratique fondé sur l’intelligence et la vertu 
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morale.  Il fut aussi le premier modèle du socialisme, le communisme préconisé par Platon 
dans La République.  Ce modèle de société fut imité par les villes grecques d’Italie du Sud et 
même par les Etrusques.  Il fut repris par la suite par les néo-pythagoriciens, Platon et les néo-
platoniciens dans leurs théories politiques18. 
A la suite de Pythagore de Samos, Empédocle d’Agrigente (-490/-430) fut tout à la fois savant 
parfait (prêtre, prophète, purificateur et  thaumaturge), législateur, médecin, poète et homme 
politique descendant d’un noble famille.   
Ingénieur civil, il construisit des barrages de protection contre le vent et des canaux 
d’irrigation.  Sur le plan politique, pour combattre la tyrannie, il fut l’animateur d’un parti 
démocratique qui prôna la liberté de l’homme, l’autonomie du citoyen et l’amour de 
l’humain.  Il aurait aboli la royauté et doté son peuple d’institutions républicaines.  Mais 
finalement exilé, il alla mourir dans le Péloponnèse, en Grèce continentale.  Il représente le 
type consommé du sage antique dans sa forme prométhéenne19. 
Bref, savants parfaits de toute l’Antiquité grecque, à l’instar de leur maître, grands 
mathématiciens, les pythagoriciens apportèrent une large contribution aux progrès de la 
mathématique avec Architas de Tarente, Théodore, Théétète et Eudoxe de Cnide, condisciple 
de Platon en Egypte et, en astronomie avec Philolaos de Crotone20 .   
Architas de Tarente (-440/-360), général, plusieurs fois victorieux sur le champ de bataille et 
grand savant (mathématicien et géomètre célèbre, physicien, astronome et ingénieur civil 
polytechnicien), constructeur d’une colombe animée (volante), esprit novateur, le premier 
traita de la mécanique en se servant des principes géométriques.  Grand pythagoricien et 
homme politique éminent, son érudition lui a voulu l’admiration et l’estime de ses 
concitoyens.  Il fut l’ami de Platon qui s’inspira largement de son oeuvre.  Ses vastes 
connaissances le firent réélire sept fois successivement stratèges de Tarente, sa ville natale21 . 
Philolaos de Crotone (-500/-400), son disciple, est l’inspirateur de Xénocrate, Speusippe et 
Aristote, disciple de Platon.  Mais il est aussi l’inspirateur du Timée de Platon, traité de 
cosmogonie grecque héritée de Pythagore22. 
            Dans sa Philosophie des choses humaines contenue dans Ethique à Nicomaque, 
Aristote (-384/-322) reconnaît la différence entre d’une part, la praxis, une action immanente 
qui n’a d’autre but que le perfectionnement de l’agent, et d’autre par, la poésie, qui vise la 
production d’une oeuvre extérieure à l’agent.  D’où, les sciences pratiques (l’éthique et la 
politique) et les sciences poétiques ou théorie de la création littéraire.  D’où, aussi, la praxis 
(action morale) qui a pour modèle la poèsis, l’activité technique.  Dans son Ethique à 
Nicomaque, il se sert de l’exemple des techniques pour montrer que chaque activité humaine 
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s’oriente toujours vers une fin, la poursuite d’un bien (la santé pour la médecine, le vaisseau 
pour la construction navale, la victoire pour la stratégie militaire, la richesse pour 
l’économie). 
D’où, pour Aristote, il existe une unité de vue parfaite entre les fins humaines et cela, dans la 
mesure où il ne peut pas y avoir de conflit possible entre d’un côté les fins techniques (la 
richesse économique ou la victoire militaire) et les fins morales, à savoir le bonheur (qui 
réside dans la sagesse aussi bien que dans l’amitié, la cordialité des relations sociales et dans 
la jouissance de l’abondance matérielle).  Pour Aristote donc, le bonheur « ne consiste pas à 
être, mais à faire (…).  Il est usage et non simple possession (…).  Le bonheur (donc) réside 
dans l’activité et non dans  une potentialité qui pourrait être en sommeil »23. 
Par ailleurs, dans sa Politique, Aristote affirme que l’homme est un animal politique ou 
communautaire par excellence.  Car, seul animal doué du langage articulé, il peut entretenir 
des relations amicales, des rapports de justice et d’utilité avec ses semblables.  D’où, il ne 
peut s’humaniser, accéder à l’humanité véritable que dans les limites d’une cité.  Pour lui, la 
politique est la science suprême, la science des fins les plus hautes de l’homme, alors que tout 
le reste n’est que moyen à utiliser à cette fin. 
 
            De son côté, comme la pensée sociale de Platon, le stoïcisme de Zénon de Kittion 
(-332/-262) fut si apprécié que la plupart de ses disciples servirent de conseillers politiques à 
la cour de Sparte, de Macédoine et même d’Alexandrie, en Egypte lagide24. 
Après Zénon, Longin (213-272), philosophie néo-platonicien syro-phénicien, fut conseiller 
politique de Septimie Zénobie ( ?-274), reine arabe de Palmyre (266-272), morte en exil à 
Rome après la conquête de son royaume par l’empereur Aurélien (214-275).  Car, éprise de 
culture grecque et soucieuse d’émanciper son royaume de la domination romaine, la reine 
s’entoura de Longin de son accession au trône à sa déportation à Rome et à la mise à mort de 
Longin en 27225.  Ceci permet de justifier l’importance du rôle joué par la philosophie et le 
philosophe sur le plan politique tout u long de l’histoire. 
 
            C’est dans ce même cadre de la Philosophie opératoire que, dans le sillage des 
Anciens, est née avec Léonard de Vinci, René Descartes et Baruch Spinoza la pensée 
technicienne. 
Sous la Renaissance, Léonard de Vinci (1452-1549) fut un véritable polymathe car tout à la 
fois ingénieur polytechnique civil et militaire génial (chimiste, physicien, hydraulicien et 
architecte) et  artiste (peintre sculpteur et décorateur) célèbre dans tout l’Occident.  Premier  
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architecte et peintre-décorateur de François Ier (1515-1547), roi de France, il a déployé une 
grande activité scientifique en anatomie, en mathématique et en optique26. 
Ses préoccupations seront reprises après lui par René Descartes (1596-1650) et Baruch 
Spinoza (1622-1677), qui sont considérés à juste titre comme étant les précurseurs de la 
pensée technicienne et de la révolution industrielle, scientifique et technique. 
Descartes insiste, en effet, sur la possibilité pour la philosophie et la science de déboucher sur 
la pratique.  Pour lui donc, il faut parvenir à fonder une philosophie et une science qui soient 
utiles à la vie.  Il recommande pour ce faire d’éviter la philosophie spéculative en vue de 
maîtriser plutôt les lois de la nature ainsi que leurs applications grâce à l’étude de la physique 
afin de l’employer à toutes les fins utilitaires dans les métiers et les arts mécaniques. Une telle 
philosophie vise la domination de la nature par l’homme pour sa survie dans le monde.  Pour 
ce faire, il constate que seules les mathématiques et les sciences appliquées sont valables, car 
elles sont plus pratiques.  En effet, appliquées aux arts mécaniques, à la technique, donc, elles 
allègent le travail de l’homme. 
La géométrie appliquée à l’arpentage, est utile au cadastre foncier et à l’urbanisme.  De son 
côté, étroitement liée à l’urbanisme, l’architecture débouche sur la construction des villes et 
des forteresses. 
            D’où, Descartes insiste sur la nécessité de la recherche scientifique mise au service du 
développement, du bien-être général ainsi que sur la participation de tous, savants et 
ignorants, à la recherche scientifique. 
Il constate en fin de compte que la science et la technique ne sont bonnes que mises au service 
du bonheur de l’homme, de tous les hommes.  D’où, son souci de conserver un caractère 
universel aux bienfaits découlant de la science et de la technique.  Il recommande notamment 
de veiller à la conservation de la santé publique par le développement de la médecine curative 
par la recherche sur la médecine naturelle, la phytothérapie 27. 
Descartes invite donc l’homme à ne pas utiliser la science et la technique pour la destruction 
de l’environnement et de l’humanité.  Mais, finalement, il pense que la morale, seul côté 
pratique de la philosophie, répond comme la science et la technique, à un profond besoin 
utilitaire.  Et, de ce fait, elle est donc une sagesse pratique.  C’est cela la philosophie 
opératoire. 
Baruch Spinoza énonce quelques règles simples qu’il considère comme les seuls moyens à 
mettre en oeuvre en vue d’atteindre le bien suprême, le bonheur de tous, à savoir : 
1-     La vulgarisation dans la connaissance (science) et le perfectionnement de l’art de guérir et sa 
mise au service de toute la communauté humaine. 
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2-     Le développement des arts mécaniques destinés à rendre faciles quantité de travaux pénibles 
afin de gagner du temps et bien d’autres avantages. 
Bref, la pensée technicienne ainsi conçue, dominée par le souci constant du contrôle rationnel 
de la science et de l’industrie, est une philosophie qui établit au profit de l’homme dans le 
monde des rapports de convergences multiples entre la théorie et la pratique, la connaissance 
et l’action.  En effet, elle se laisse uniquement appréhender dans ses concepts fondamentaux 
orientés vers la pensée et l’action et donc la pensée devenue action 28. 
 
            C’est donc dire qu’avec Descartes et Spinoza, le philosophe n’est plus désormais 
qu’un homo faber doublé d’un homo sapiens, c’est-à-dire un savant et un technicien tout à la 
fois, un ingénieur polytechnicien, civil et militaire.  Et, en cette qualité, il est chargé de 
concevoir et de fabriquer divers appareils, machines et équipements à caractère utilitaire, 
sanitaire et sécuritaire destinés à agrémenter et à faciliter la vie, à améliorer et à conserver la 
santé communautaire. 
 
            Dans ce même ordre d’idée, de nos jours, la philosophie se veut être un savoir 
théorique doublé  d’une pratique sociopolitique.  Cette philosophie opératoire porte sa 
réflexion sur l’impact de la politique, de l’économie, de la science et de la technique sur les 
réalités sociales.  Cela engendre la Philosophie sociale critique de l’Ecole de Francfort.   Sous 
cet angle, la Théorie sociale critique  est également perçue comme une épistémologie, une 
critique du savoir qui vise une analyse logique complétée par une synthèse logique. 
 
            De ce qui précède, retenons que la philosophie opératoire est une pensée pratique, 
vécue, engagée dans l’action.  Elle porte sa réflexion sur des problèmes vitaux, concrets, à 
savoir les conditions de promotion de la culture africaine et son insertion dans les réalités 
sociales actuelles.  Sa tâche primordiale consiste à mettre en oeuvre des perspectives 
nouvelles, notamment des stratégies herméneutique (épistémologiques) et socio-économiques 
capables de produire dans l’homme une culture de la dignité humaine, une volonté d’auto-





            Malgré son passé glorieux que nous venons de présenter à grands traits ci-dessus, la 
Philosophie, on le sait, est aujourd’hui vraiment en danger, parce que menacée de mort.  Car 
elle est malade et en danger de mort pour plusieurs raisons évidentes, notamment entre autres 
l’émancipation progressive des sciences qui s’en détachent et l’exposent ainsi  à une mort 
certaine, lente mais pour tant, inéluctable 29 
 
Tel est le constat malheureux général.  Mais, pour le cas d’espèce, il nous semble 
cependant que la situation actuelle de l’Afrique n’est pas encore irrémédiablement perdue 
pour elle. Parce que la mort prochaine de la Philosophie en Afrique n’est pas liée à sa nature 
intrinsèque, mais plutôt à l’incompréhension dont elle est victime.  Car, la philosophie en 
Afrique y a toujours été mal comprise, parce que souvent mal présentée au public. 
 
            Misant sur le modèle erroné de la recherche fondamentale, on a fait croire à la 
jeunesse que la philosophie n’a pas, comme tous les autres savoir la praticabilité possible. 
Or, nous venons de voir que, pour ses initiateurs, la philosophie a toujours été une réflexion 
menée à des fins pratiques, utilitaires donc, à savoir, trouver des solutions à tous les 
problèmes qui se posent à l’homme, sans exclusive.  Problème multiples qui ne manquent pas 
de se posent dans notre Afrique en crise. 
 
            Vu ce qui précède, nous devrions désormais nous mettre en tête que la philosophie 
pourrait encore de nos jours trouver des applications pratiques. 
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MYTHE, MYTHOLOGIE ET PHILOSOPHIE AFRICAINE 
 
Par BANZA Mwepu Mulundwe et MUHOTA Tshahwa 




 Tour à tour vantée et décriée au même moment, la mythologie a eu, dès l’Antiquité 
classique, et jusqu’à notre époque actuelle, tantôt des partisans convaincus, tantôt des 
adversaires acharnés. 
 Ce sont ces deux attitudes diamétralement opposées affichées à l’endroit du mythe et 
de la mythologie grecque en général et africaine en particulier que nous tentons de départager 
dans les lignes qui suivent.   
 Pour en arriver là, nous procéderons en fonction des étapes suivantes : 
1- Une approche définitionnelle au cours de laquelle nous allons présenter au lecteur ce que 
mûthos et lógos ont signifié aux yeux des Grecs eux-mêmes.  Nous savons, évidemment que 
l’unanimité n’a pas été réunie autour de ces deux concepts.    
2- Dans la section intitulée « Herméneutique et mythologie », nous affirmerons que toute 
philosophie, quelle qu’elle soit, naît du mythe grâce à l’herméneutique, à la méthode 
sémiologique.  Ainsi en est-il de même de la philosophie africaine. 
3- La  section, qui a pour titre « Herméneutique et histoire », vise à nous faire voir que la 
philosophie bantoue de Placide Tempels est née dans le sillage de Maurice Leenhardt, de la 
mise en pratique des résolutions de l’Ecole de Mons, laquelle s’inspire d’Hérodote, de Bérose 
et de Tacite dans ce sens qu’elle combine à elle seule toutes les sources potentielles, les 
sciences auxiliaires de l’histoire sans en omettre aucune, que ce soit la parole, que ce soit 
l’ésotérisme.   
  
1. APPROCHE DEFINITIONNELLE 
 A l’époque grecque classique, la mythologie a eu tantôt des partisans (Homère, 
Hésiode, Hécatée, Hérodote, Parménide, Empédocle, Théagène…), tantôt des détracteurs 
(Pindare, Anacréon, Aristote et, surtout, Thucydide ainsi que les anthropologues occidentaux 
du 19e siècle et leurs disciples africains) sans oublier l’Eglise catholique romaine et les 
théologiens protestants libéraux. 
Mais la mythologie grecque classique a eu aussi des hésitants, d’abord contre et ensuite pour 
en la personne de Platon.  
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 Pour les Grecs de l’époque classique, en effet, la mythologie, du grec mûthos, parole et 
lógos, souvent pris comme synonymes, renvoient tout droit à la parole du sage, parole 
exempte de l’erreur.  C’est dans ce sens que, pour Hésiode (-1000/-900), ces deux termes se 
valent dans la mesure où l’un  d’entre eux désigne une relation entre la pensée mythique et la 
pensée philosophique et l’autre un discours sur la pensée mythique. 1 
C’est ainsi que, pour lui, il existe une identité parfaite entre la pensée mythique (religieuse) et 
la pensée rationnelle (philosophique), pourvu qu’elle émane du «sage ».  D’où, mûthos et 
lógos ne s’opposent qu’à la « doxa », à l’opinion commune, vulgaire.  Ce qui n’a pourtant pas 
empêché au mûthos d’avoir ses détracteurs.  
 
1.1. LA CONCEPTION NEGATIVE DU MYTHE 
 
 Parmi les adversaires de la mythologie, nous avons retenu quelques grands noms :  
1- Xénophane de Colophon (-565/-478), surnommé le « Contradicteur des mensonges 
(mythes) d’Homère », célèbre rhapsode, aède-répétiteur, récitant des poèmes d’Homère et 
d’Hésiode.   
Par la suite, il se rendit compte des insuffisances de leurs théogonies.  C’est alors qu’il se mit 
à se livrer à une critique acerbe contre l’anthropomorphisme et les vices des dieux grecs.  Il 
constitue par là même le premier cas de « démythologisation » dans la pensée grecque.  Il eut 
pour adversaire immédiat Théagène de Rhegium (-530/-410), son contemporain, qui réhabilita 
la mythologie grecque grâce à l’interprétation, à l’exégèse allégorique de cette même pensée 
mythique grecque.  Ce qui en fait le fondateur de la méthode symbolique, la sémiologie à 
l’époque grecque classique. 2 
2- Anacréon (-560/-478) considère le mûthos comme une parole subversive.  Aussi, à son 
époque, a-t-on donné le nom de mûthietaï  aux insurgés qui assassinèrent Polycrate, tyran de 
Samos, en -522.  Et leurs chefs de file reçurent le nom de mûtharchoï, les mytharques  ou 
meneurs.  Le mythe est ici synonyme de cri de révolte, clameur des insurgés en colère, parce 
que privés du doit à la parole, du fait qu’ils ne sont pas considérés comme citoyens à part 
entière3.   
3- Pindare (-518/-438), lui, à la suite de Xénophane, apprécie le lógos, qu’il qualifie de récit, 
de chant élogieux à la gloire des vainqueurs aux jeux divers au détriment du mûthos, qu’il 
considère comme un récit trompeur des Anciens. 
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4- Platon (-429/-349) distingue entre mûthos (simple discours, exposé narratif), lógos (parole, 
pensée discursive et argumentative) et mythologie (discours, réflexion sur la tradition orale 
antique). 
5- Aristote (-384/-322) affirme lui que le mythe est un récit stupide, absurde. 4 
6- Epicure de Samos (-341/-270) prétend que le mythe est la source de la superstition.  D’où, 
il doit être impitoyablement combattu, car nuisible à la santé mentale et physique de 
l’homme.5  Et, dans son sillage, Hegel prend le mythe comme une simple chimère, une 
marque d’impuissance de la part de la pensée primitive et une manifestation de la barbarie des 
peuples sans écritures6. 
7- Thucydide (-471/-402) s’érige contre la tradition orale au profit de l’écriture.   
 
1.2. LA CONCEPTION POSITIVE DU MYTHE 
 
 A l’opposé des ennemis acharnés du mythe et de la mythologie, il s’est également 
trouvé en Grèce même ses ardents défenseurs : 
1- Homère (-1000/-900) oppose mûthos (parole éloquente du sage) à la dextérité manuelle (art 
et artisanat). 
2- Pythagore de Samos (-580/-500) et Phérécyde de Syros, son contemporain, disciples 
d’Homère et d’Hésiode (-1000/-900), constituent un cheminement entre la pensée mythique 
(nomologique et descriptive) et la pensée proprement rationnelle (critique, philosophique).  Ils 
se situent donc au point de jonction entre deux modes de pensée, au point de passage entre le 
mythe et la philosophie7. 
3- Hérodote (-484/-420) conçoit le mûthos comme le véritable discours.  D’où, dans ses 
Histoires, il est convaincu qu’il n’y raconte que des mûthoï et des lógoï, des  discours sacrés, 
paroles vénérables du sage. 
Chez lui, il y a identité parfaite entre mûthos et logos, discours mythique et pensée 
rationnelle8 .  Tel est aussi l’avis d’un grand mythologue actuel9 .                            
En effet, pour Hérodote, Esope et Hécatée de Milet, ses précurseurs, sont des logopoioi, des 
fabricants de récits, des histoires et des fables pour leurs peuples.  Et, à sa suite, Eschyle prend 
le lógos pour une parole vraie (mûthos) véhiculée par les mûthoï, les Fables d’Esope. 
4- Esope (-620/-560) raconte par écrit des récits didactiques où les animaux font la leçon aux 
humains.  Ces récits ne sont cependant pas de lui, mais tirés de la tradition orale, la parole 
antique.  La raison en est seulement que le peuple grec du -6e siècle, encore analphabète, lui a 
demandé de les fixer par écrit pour les sauver de l’oubli.  Ce qui consacre, pour les Anciens 
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(qu’ils soient Grecs ou Africains), l’importance du mythe et de la mythologie10.  Ceci 
constitue aussi une urgence et une interpellation adressées aux intellectuels africains face aux 
traditions menacées de leurs peuples. 
5- Platon, lui , tantôt adversaire, tantôt partisan, contrairement à Thucydide, n’est pas libre de 
se passer de la tradition antique de son peuple qu’il doit au contraire dire et re-dire coûte que 
coûte en vue de fonder valablement son discours en raison.  D’où, son rôle de novateur à la 
période classique.        
Sans être grec, B. Malinowski (1884-1942) affirme que le mythe transcende l’histoire, scrute 
le passé, justifie le présent et préfigure l’avenir de l’homme et sa propre destinée.  Il invite 
donc l’homme à se prendre en charge.11   
 Bref, donc, le mythe n’est pas pure et simple fiction.  
Elément essentiel de toutes les civilisations, le mythe donc est un signe, il donne une 
explication totale du monde et de l’homme.  Il constitue de ce fait un mode de pensée 
universelle commune à tous les peuples du monde, civilisées et barbares. 12 
C’est pourquoi, nous devons désormais revoir toutes les attitudes hostiles à l’endroit du mythe 
et de la mythologie.  Car, c’est ce à quoi nous invite la thèse de J.P. Mayele Ilo13qui 
considère le mythe comme un langage, langage fondateur de toute culture.  Car il sert de 
structure de couple mixte articulé sur les mondes : le visible et l’invisible.  Il invite donc 
l’homme à se situer à sa véritable place dans le monde entre la matérialité et la spiritualité14, 
en tant qu’animal spirituel ou esprit incarné. 
 
2. HERMENEUTIQUE ET MYTHOLOGIE 
  
La philosophie africaine, disons-nous, comme il en est d’ailleurs de toute autre philosophie, 
ne peut que partir de la tradition orale africaine, donc des mythes de nos ancêtres.   Pour ce 
faire, elle doit utiliser, user nécessairement de l’herméneutique, de la méthode sémiologique.  
Mais, qu’est-ce qu’est l’herméneutique ? Qu’est-ce qu’est la sémiologie ? 
 
 L’herméneutique est une recherche du sens, une entreprise de re-lecture,  de mise en 
lumière, c’est-à-dire du déchiffrement de la signification cachée du signe et du symbole.  La 
philosophie de Paul Ricœur devient ainsi un problème de sémiologie, de science du signe et 
du symbole .Et donc, un problème de la re-lecture des sciences humaines (histoire, 
linguistique, sociologie, théologie, psychologie, psychanalyse, droit, économie…) dont il faut 
re-interpréter le sens dans une nouvelle perspective proprement africaine.  L’herméneutique 
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vise donc, en dernière analyse, à expliquer l’homme en général et l’homme africain en 
particulier à travers les chiffres, les figures de l’Esprit de Hegel, constitués par l’ensemble de 
la production culturelle du génie humain sans exclusive.  C’est cela l’herméneutique de 
l’objet culturel15 . 
 Bref, la sémiologie, science qui se donne pour l’objet l’interprétation, la saisie du sens 
profond de la nature, de l’homme individuel et collectif (social), est la seule science capable 
de nous ré-véler, de nous dé-voiler les sens caché (ésotérique) des messages, des signes et des 
énoncés oraux et écrits.  C’est-à-dire aussi des documents figurés : diverses œuvres d’art et 
leurs représentations.  La sémiologie s’applique donc aussi bien à la parole qu’à l’écriture16. 
 
 Raison majeure pour laquelle, la sémiologie nous semble être une voie de passage 
obligée vers l’émergence de la philosophie africaine contemporaine, qui comme la 
philosophie grecque elle-même, doit composer avec les mythes de nos peuples 
 
 Nous nous trouvons donc obligés, par la force des choses, de constituer, de l’intérieur, 
notre propre herméneutique africaine, la seule qui nous permettra de rendre valablement 
compte de nos réalités socioculturelles africaines sans rien attendre du dehors.  Car nous le 
savons déjà, chaque discours, quel qu’il soit, depuis la Grèce classique, mérite sa place de 
choix dans le concert des sciences,  pourvu qu’il soit le produit d’une société nationale ou 
ethnique constituée.  Ainsi doit-il en être de la philosophie africaine et afro-américaine et de 
leurs méthodes.   
La philosophie académique afro-américaine, disons-le, se veut être une herméneutique, une 
révélation totale de la vie du peuple noir afro-américain.  Et cette herméneutique réside dans 
une appropriation critique des diverses traditions de ce peuple en vue de maintenir vivante sa 
mémoire collective, seule condition de l’émergence d’une vie de bonheur par la libération 
mentale. 
C’est de cette manière que, la philosophie académique afro-américaine ne saurait être autre 
chose que : 
 1-Une philosophie sociale critique qui, dans le sillage de l’Ecole de Francfort,  
                s’efforce de  comprendre et d’affirmer une identité ethnique et historique. 
            2- Une philosophie orientée vers la libération de la science de la tyrannie culturelle   
                capitaliste. 
             3-Une recherche du sens et de la conscience de soi ainsi que de sa propre action au  
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                sein de sa communauté.  De ce fait, philosopher pour le Nègre afro-américain 
devient   
                désormais une leçon d’anthropologie culturelle, à savoir procéder à la quête de son  
                identité non pas seulement individuelle, mais aussi collective.  Elle doit donc 
désormais être orientée vers l’histoire en vue de permettre au Nègre de se découvrir dans sa 
courbe historique et ses diverses facettes : socioculturelle et économico-politique17   
                 
3. HERMENEUTIQUE ET HISTOIRE 
 
 La philosophie, nous venons de le voir, est née de l’herméneutique, donc de 
l’interprétation, de la re-lecture des signes : mythes et symboles divers. 
 Les mythes historiques, de leur côté, ont donné naissance à l’Ecole de Mons 
(Belgique) issue du Mouvement Ethnographique et Sociologique  crée par le Congrès 
International de Mons (1905) qui s’assigna pour objectifs ce qui suit : 
 1- Constituer une documentation scientifique complète sur l’état social des peuples  
                  exotiques : leurs mœurs, us, coutumes, rites et pratiques. 
 2- Publier tous les renseignements ethnographiques (sociologiques) ainsi recueillis  
                dans des monographies appropriées. 
 
Bref, rédiger un Répertoire géographique (pays par pays) et ethnographique (peuple 
par peuple) des peuples noirs alors colonisés du monde.  Un tel répertoire et de telles 
monographies ne devaient être réalisés que sur la base de la seule enquête orale menée sur 
terrain auprès des peuples concernés en dehors de toute autre méthode quelle qu’elle soit 18.   
D’ailleurs l’enquête judiciaire elle-même ne procède pas autrement sous réserve de 
recoupement des données ainsi obtenues. 
 
C’est dans son sillage que se situe l’Ecole ethnologique mythologique et religieuse  
inspirée par Hérodote (-487/-420) et Tacite (55-120) après lui, aujourd’hui représentée par 
Maurice Leenhardt (1878-1954) et ses successeurs.  La référence à Hérodote et à Tacite dans 
la genèse de l’ethnologie (et même de l’anthropologie) s’explique par l’intérêt qu’ils ont 
accordé à l’étude descriptive des peuples que l’on considérait alors comme de simples 
barbares19.  C’est dans ses Histoires que Tacite structure plus schématiquement sa méthode 
ethnologique déjà amorcée dans sa Germanie (98) 20. 
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L’Ecole ethnologique mythologique et religieuse est destinée à mener des études scientifiques 
sur les mythes des peuples sans écriture en vue de leur revalorisation. 
Pasteur protestant français à Noumea (Nouvelle-Calédonie), 25 ans durant, Leenhardt se 
consacra, d’une manière scientifique, à la connaissance approfondie des civilisations (mythes, 
us, rites, coutumes et pratiques) des peuples polynésiens en vue de leur évangélisation.  
Placide Tempels, missionnaire catholique belge chez les Baluba au Katanga (Congo Belge) 
n’a pas procédé autrement.  C’est même là la source de sa Philosophie bantoue.  On voit donc 
que l’étude scientifique de nos mythes n’est pas sans importance.  Pour sa part, l’étude de 
Leenhardt a eu pour conséquence de démontrer que la pensée mythique constituait seulement 
une rationalité à part, différente de celle de l’Occident, sans pour autant être un 
 irrationalisme21. 
On se rend aisément compte de l’influence profonde exercée par l’Ecole de Mons sur les 
efforts déployés par l’Occident du début du 20e siècle pour la connaissance des peuples 
colonisés et leurs cultures.  Ce qui a par là même abouti à la reconnaissance de leur droit 
légitime à posséder leur propre philosophie qui se rattache même, curieusement, à celles des 
plus anciens peuples de l’Orient Classique, celle de la Grèce notamment22.  C’est donc dans 
ce sillage même de l’Ecole de Mons et du Mouvement ethnographique et sociologique 
international que se situe l’œuvre de Marcel Griaule (1898-1856) qui a mené des études sur 
les mythes et légendes des peuples alors sous domination française d’Afrique à la lumière de 
l’archéologie contemporaine : 
1- Marcel Griaule, ethnologue français qui se passionnait pour les recherches sur terrain, 
entreprit de nombreux voyages d’études en Afrique Occidentale, au Tchad, en République 
Centrafricaine et en Ethiopie, notamment le cas de la Mission Dakar-Djibouti (1931-1933).  Il 
fut ainsi en France le promoteur d’une méthode nouvelle d’enquête fondée sur l’observation 
en profondeur d’un peuple pris pour cible.  Il est l’auteur d’une Méthode de l’ethnologie, 
(Paris, 1957)23. 
2- Chargé de Mission Sahara-Cameroun (1936-1937) destinée à recueillir une vaste 
documentation indispensable à la confection des monographies sur les peuples de cette région 
(Tchad, Nigeria et Cameroun) anciennement peuplée de Sao, ancêtre des Kotoko actuels, 
Marcel Griaule effectua des sondages archéologiques et mena des enquêtes (orales) 
sociologiques, recueillant ainsi les premières informations sur les traditions des Sao. 
Une telle entreprise relève de deux disciplines scientifiques différentes, l’ethnologie et 
l’archéologie.  Ce qui lui permit d’exploiter les dires et les témoignages des enquêtés, qui 
devinrent sous sa plume des documents écrits à des fins scientifiques. 
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Bref, Marcel Griaule trouve plus approprié d’accorder plus de crédit aux mythes tirés de la 
tradition orale africaine qui contiennent des données historico-culturelles, qu’aux résultats des 
fouilles archéologiques et aux méthodes du travail scientifique classique du type impérialiste 
qui ont encore cours aujourd’hui dans nos université africaines un demi-siècle après les 
indépendances. 
 
 Le mythe occupe chez Marcel Griaule une place de choix.24  
Roger May, son disciple, fonde la thèse de l’Antériorité des civilisations nègres  selon la 
même méthode dont s’inspire également C.A.DIOP.  Jan VANSINA, quant à lui, fait de la 
tradition orale africaine une source autorisée de notre histoire.25 
En effet, J. Cuvelier affirme, longtemps avant lui, que la tradition orale africaine éclaire et 
complète les données de l’histoire écrite de nos peuples. Car l’histoire commence par la 
légende26  : cas de Rome.  En effet, comme le dit si bien la Bible : « Au commencement était 
la Parole »27.  C’est dans ce sens précis de la revalorisation du Négro-africain et de sa culture 
que Théophile OBENGA nous invite à inventer impérativement toutes sortes de méthodes 
capables de nous permettre de nous approprier « l’histoire profonde » de l’Afrique, une 
histoire différente de celle idéologique échafaudée de toutes pièces  par l’obscurantisme 
occidental à des fins de domination et d’exploitation capitalistes de nos peuples sans 
défense28.  Cette méthode idéale tant recherchée par TH. OBENGA c’est la méthode  
sémiologique, c’est-à-dire l’herméneutique chez Paul RICOEUR 29 et l’archéologie du 
savoir chez Michel FOUCAULT30 . 
Bref, c’est au 19e siècle sous l’impulsion de HUME (1711-1776), HEGEL (177-1831) et 
GOBINEAU (1816-1882), les instigateurs du racisme et du colonialisme, que naquit l’esprit 
positiviste caractérisé par une attitude négative à l’endroit de la  pensée mythique.  Mais, de 
nos jours, il se dessine de nouveau toute une école qui considère la pensée mythique comme 
partie intégrante de la pensée philosophique.  C’est une telle école (représentée aujourd'hui 
par  L. COULOUBARITSIS et J.P. MAYELE Ilo) et une telle attitude positive à l’endroit du 
mythe et de la mythologie qui est même aujourd’hui, heureusement, enfin adoptée par l’Eglise 
Catholique. 
 D’où, la tradition orale africaine ne peut donc plus aujourd’hui être mise à l’index.  
Car elle constitue un document (sonore) parmi tant d’autres31.  C’est dans ce même ordre 
d’idées qu’ à la suite de Marcel GRIAULE, C.A.DIOP (1923-1986), dans sa  Théorie 
Khamitique , revalorise la légende biblique, trop souvent méprisée, comme une source 
authentique de l’histoire africaine comme le veut si bien Th. OBENGA. 
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             Ainsi donc, en Grèce archaïque et classique, mûthos et lógos, dits hiéros (parole 
sacrée des Anciens, transmise de bouche à oreille d’une génération à une autre avant d’être 
fixée par écrit) ne s’opposent ni ne s’excluent mutuellement.  D’où, chaque école de pensée, 
chaque sanctuaire à mystères possédait ses propres mythes considérés comme sa doctrine, son 
patrimoine inaliénable (cas des Maisons de vie en Egypte pharaonique).  Ces mythes étaient 
jalousement conservés par quelques grandes familles sacerdotales (cas des Eumolpides ou 
Cérycides à Eleusis, près d’Athènes)32.  Raison pour laquelle, ces Mystères, grands 
dépositaires des mythes antiques, ont dominé la vie socioculturelle de la Grèce antique 
environ un millénaire33 . 
Bref, enfin, le mythe était donc alors considéré comme un véritable langage (discours 
rationnel).  Car il était destiné à transmettre un message sérieux, à dire quelque chose sur 
l’existence de l’homme dans le monde.  Ce qui nous invite au strict respect des mythes de tous 
les peules du monde comme le furent aussi ceux de la Grèce antique qui ont même présidé à 
la naissance de la philosophie, source de la connaissance.  Car la signification, la vérité 
(scientifique) elle-même est fille des mythes : cas des mythes modernes, notamment tous les 
genres littéraires (contes, poésie, théâtre, religions, politique, philosophie et idéologie).  Donc, 
















 Au vu de tout ce qui vient d’être dit, nous devons désormais savoir que la philosophie 
africaine existe et cela depuis le jour où les Africains, comme d’ailleurs tous les hommes, 
toutes les races du monde, ont commencé à parler, à se poser des questions sur la condition 
humaine et à y trouver des réponses sous diverses formes et modes d’expression variés dont 
les mythes et les rites, les croyances (idées) et les pratiques (institutions, us, coutumes et 
techniques).  Mais, si le mythe a toujours existé, continue et continuera toujours à exister, il 
n’a pas pourtant manqué de connaître un si étrange destin fait de heurs et de malheurs, de 
hauts et de bas.  N’empêche que le mythe n’en continue pas moins à cheminer.  Sa plus 
grande chance de survie réside surtout dans ce fait que le mythe contient et véhicule en lui une 
connaissance certaine et une certaine conception du monde et de l’homme, c’est-à-dire une 
cosmologie, une cosmogonie et une anthropologie.   
 
              De son essence pour autant être une religion, l’idéologie est une croyance.  Elle 
insuffle, en effet, à l’homme une foi aveugle dans les objectifs qu’elle lui assigne.  Ce qui a 
été à la base des révolutions sociales et politiques et des guerres en cas d’avis contraires.  
D’où, chaque société possède ses croyances : ses mythes, ses religions, ses idéologies et sa 
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LE MARKETING DE LA CONNAISSANCE MEDIATISEE PAR LES NOUVELLES 
TECHNOLOGIES DE L’INFORMATION ET DE LA COMMUNICATION DANS 
L’ENSEIGNEMENT SUPERIEUR ET UNIVERSITAIRE EN RDC.  REGARD SUR 
L’UNIVERSITE DE LUBUMBASHI. 
 
Par Corneille NGOY KALULWA KASONGO 
              Assistant à l’Université de Lubumbashi 
 
 
            La venue de la globalisation ou mieux de la mondialisation dans laquelle vit le monde 
actuel a bouleversé bien de domaines dont celui de l’information et de la communication. 
Actuellement la connaissance constitue une des denrées de première importance au point que 
l’on parle même de la société de l’information. Egalement, la disponibilité, l’accessibilité et la 
diffusion de celle-ci  est un des  facteurs de développement. 
 
Dans la plupart des établissements d’enseignement supérieur et universitaire en Rdc, on y 
observe malheureusement la rareté des connaissances ou informations. Rareté parce que la 
quantité  des connaissances disponibles et accessibles s’avère insuffisante par rapport à la 
demande, aux besoins en information ressentis dans ces milieux. La plupart des étudiants ont 
souvent du mal à se documenter, à trouver des connaissances utiles et pertinentes c’est-à-dire 
adaptées à leurs besoins. Les bibliographies mentionnées dans bon nombre des syllabus des 
cours ne sont que très rarement consultées faute de leur disponibilité. 
 
Or, en y regardant, de plus près, ce ne sont pas les sources d’informations qui manquent. Ces 
dernières sont composées des bibliothèques, des centres de documentation, d’Internet, des 
professeurs, etc. A côté de cela, depuis que nos établissements d’enseignement supérieur et 
universitaire existent, il y a tout de même eu beaucoup de productions scientifiques, et même 
jusqu’à ce jour, nous continuons à en produire : le présent article  en est un exemple concret. 
 
Cependant, si le problème de rareté des connaissances se pose dans nos universités et instituts 
supérieurs, c’est que les connaissances produites ne sont pas assez disponibles et accessibles  
et, par conséquent,  visibles au plus grand nombre. A titre illustratif, un mémoire de DESS ou 
de thèse défendu, a une forte chance de n’être pas lu par les étudiants au sein d’une même 
université sinon d’une même faculté et une trop forte chance de n’être pas connu par 
l’ensemble de la communauté académique de la RDC. Or, justement, ce qui n’est pas connu 
n’existe pas, en marketing. 
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Face à cette ‘’pauvreté’’ d’informations, des étudiants ainsi que des professeurs recourent à la 
recherche numérique dont Internet, très utilisé  par ceux-ci. Il suffit, pour s’en rendre compte, 
de comptabiliser le nombre de cybercafés qui existent dans nos établissements 
d’enseignement universitaire et supérieur et qui fonctionnent jusqu’à des heures où aucune 
bibliothèque ni centre de documentation ne soit en service. Cela démontre non seulement 
l’importance de l’atout technologique dans l’acquisition des connaissances mais aussi 
l’engouement pour ces nouvelles technologies de l’information et de la communication, pour 
la connaissance numérique.  
 
Cependant, il convient de spécifier que la connaissance ou l’information véhiculée par les  
NTIC, dont Internet, pose le problème de fiabilité, de scientificité. Et, parfois même, il y a des 
silences et des bruits, c’est-à-dire respectivement que les étudiants ou les professeurs ne 
trouvent pas toujours ce dont ils ont besoin  ou encore que les résultats de recherche affichés 
par les moteurs de recherche comportent en plus une foule d’autres informations qui n’ont 
rien à voir avec ce qu’ils cherchent tels que des sites marchands, la pornographie, etc. 
 
Devant cette apparente crise documentaire, nous nous sommes posé la question de savoir 
comment rendre disponible et accessible, sinon visible, la connaissance produite dans les 
établissements universitaires congolais en général et à l’Unilu en particulier  à l’ensemble de 
ces utilisateurs au sein des milieux académiques en RDC, voire de par le monde, en vue 
d’étancher le besoin en information qui y est ressenti ? 
 
Disons toute suite que la connaissance n’est pas un bien matériel ou tangible ; parce que 
produite par l’esprit ou mieux la raison humaine.  Ce faisant, elle prend toujours corps à 
travers un ensemble varié de signes gravés sur divers supports. En ce qui nous concerne, nous 
avons pensé aux supports numériques (Cd, DVD,…). Il y aurait donc une activité préalable de 
médiatisation numérique des connaissances. Or, cette médiatisation numérique fait intervenir 
les Nouvelles Technologies de l’information et de la Communication dont l’ordinateur, les 
logiciels de traitement des différents formats de connaissance : texte, image fixe ou animée, 
son. Outre la médiatisation, ces Technologies permettent aussi la distribution en réseaux et la 
communication des connaissances. Cependant, elles ne sont qu’une des formes de la 
distribution marketing. A côté, il y a des bibliothèques, des centres de documentation, des 
librairies, etc. Cette connaissance numérique produite pourrait alors faire l’objet de vente ou 
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non selon la politique de distribution que chaque institut ou université ou  particulier aura à 
adopter non seulement pour l’accès à l’information, mais aussi pour la protection de la 
propriété privée, des droits d’auteur. Ces sources d’information seraient alors des sources 
spécialisées et différenciées, c’est-à-dire où l’on ne trouverait que des productions 
scientifiques numériques (cours, séminaires,  conférences, des revues, …) de l’Unilu  dans 
tous les domaines des sciences. Ainsi serait-il souhaitable de mettre sur pied un site internet 
devant répertorier toutes ces différentes productions scientifiques. 
 
 Nous pouvons toute suite préciser que dans ce travail, nous nous proposons d’appliquer la 
théorie marketing à la disponibilisation et à l’accessibilité des connaissances au sein de 
l’enseignement académique congolais. La connaissance est un bien informationnel, 
immatériel. Ce faisant, elle se matérialise à travers et par  des supports dont les NTIC. Ce qui 
permet de mettre en place un service à cet effet. Donc, nous nous situons aussi dans le cadre 
du marketing des services, spécialement des services d’information. En considérant les NTIC 
comme support de la connaissance. Nous avons mis de côté les téléphones fixes et les 
cellulaires que nous jugeons trop restrictifs pour notre étude du fait que ce sont des outils de 
communication interpersonnelle qui personnalisent  la connaissance alors que nous nous 
inscrivons dans le cadre du marketing grand public. Par nouvelles technologies de 
l’information et de la communication, nous avons en vue le numérique dont  l’ordinateur et 
tous les périphériques possibles qui peuvent s’y connecter (DVD, Cd, télévision et radio 
numériques,…) ainsi que des logiciels.  Nous n’allons pas entrer dans les profondeurs de la 
science informatique. Nous ne nous limiterons qu’à montrer l’option stratégique de choix des 
NTIC surtout dans la médiatisation ou la numérisation des connaissances ainsi que dans la 
distribution et communication marketing, tout en considérant ses avantages et ses limites. 
 Le secteur de l’éducation ou de l’enseignement en RDC en général et celui de Lubumbashi 
en  particulier, représente notre marché, en termes d’opportunités. Toute situation d’éducation 
est aussi une situation de communication puisque les professeurs doivent transmettre des 
informations scientifiques aux étudiants à travers un canal (air ou NTIC). Cette adjonction des 
NTIC dénature l’enseignement classique magistral tel que dispensé au sein de nos 
établissements universitaires et supérieurs en faveur d’un enseignement médiatisé (EM) ou 
mieux d’une communication éducative médiatisée (CEM) qui renvoie à l’Education par les 
Médias.  
 Le lieu d’application de cette recherche sont les milieux académiques congolais (Universités, 
Instituts et Ecoles supérieurs,…) en général et l’Unilu en particulier. L’application des 
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théories marketing  dans ce secteur est pratiquement absente. Les connaissances dont il s’agit 
ici sont celles scientifiques et locales c’est-à-dire produites à  l’Université. 
La présence d’ordinateurs et des cybercafés dans nos milieux  académiques est indispensable 
et posséder un site Internet, pour l’Unilu, est  recommandable. Mais seulement,  l’enjeu n’est 
pas de savoir ce qu’ils peuvent faire mais plutôt ce que nous voulons en faire. Et, c’est à ce 
niveau que  se mesure l’importance du Marketing. En effet, c’est le Marketing qui permet de 
déceler des besoins, fixer des  objectifs et prendre des décisions avant d’agir à la fois dans 
l’intérêt des consommateurs et des producteurs que sont ici les chercheurs. Seule la 
communication marketing peut porter le produit, ici la connaissance scientifique, de l’essence 
à l’existence, de l’intemporel à l’historique.  
 
I. L’IMPORTANCE DU MARKETING DANS LA VIE DES ORGANISATIONS 
1.1  Le marketing de la connaissance médiatisée 
Le marketing de la connaissance médiatisée par les Nouvelles Technologies de 
l’Information et de la Communication peut  se comprendre d’une double façon : 
Premièrement, il peut signifier que l’on utilise les NTIC pour numériser ou médiatiser la 
connaissance et,  la diffuser ensuite, par Internet ; tout en y appliquant la théorie marketing. 
Dans ce sens, il s’agit exclusivement du cybermarketing de la connaissance ou plus 
simplement du marketing sur Internet de la connaissance numérisée. 
 
Deuxièmement, il peut aussi signifier que l’on utilise les NTIC pour numériser ou médiatiser 
la connaissance, mais la distribution et la communication de ces connaissances numérisées 
peuvent alors se faire par différents moyens de distribution marketing dont Internet, les 
librairies, les centres de documentation, les bibliothèques, etc. Les connaissances ainsi 
obtenues sont placées dans des supports numériques tels que les CD, les DVD, l’ordinateur, 
etc. qui en constituent l’emballage. 
   
La théorie dans laquelle nous inscrivons notre travail est de prime abord la théorie marketing.  
Cette théorie affirme la prééminence de l’environnement extérieur de l’organisation par 
rapport à son environnement intérieur. Par environnement extérieur, il faut entendre le Client 
ou la clientèle et  tout ce qui l’entoure qui est susceptible d’influencer en faveur ou en 
défaveur de l’organisation.  
1.2. La communication marketing 
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A partir du moment où l’organisation a déterminé les besoins du marché, ainsi que ce 
qu’il peut lui offrir, on pourrait penser que le succès ira de soi-même. Loin s’en faut. Il faut, 
cependant, que le public soit au courant que le produit ou le service est disponible. Et, c’est là 
qu’entre en scène la communication marketing dont il est question dans cet article. 
Celle-ci est un ensemble des moyens, souvent appelés mix de communications, permettant 
d’entretenir systématiquement le contact avec le marché, et ainsi de l’informer sur les produits 
et services disponibles. Les moyens mis à la disposition de l’organisation sont très vastes. Ce 
sont par exemple la Publicité, les Relations publiques, les activités de promotion, le 
publipostage ou mailing, la cyberpublicité, etc.  
 
2. L’importance des NTIC  
    2.1. Les NTIC et le marketing stratégique. 
Les NTIC ont eu un impact considérable dans la gestion des relations et sur le 
traitement de l’information. Les processus et les appareils de traitement numérique ont 
pénétré l’ensemble des activités des organisations et des particuliers. Elles permettent 
d’exploiter toutes les ressources numériques existantes actuellement : n’importe quel fichier, 
document, vidéo, texte, son, image peuvent être téléchargés à n’importe quel point du globe et 
exploités dans n’importe quels machines. 
 
L’utilisation managériale des nouvelles technologies de l’information et de la communication 
n’est pas de la technologie ou un système d’information. La question est de savoir ce qu’on 
veut faire et pourquoi on veut le faire, et non avec quels outils. 
 
Les NTIC transforment profondément les stratégies et pratiques  du marketing.  Elles 
permettent de réduire les coûts et d’accroître la productivité des services marketing. Elles sont 
également une source d’innovations et peuvent avoir un impact  sur toutes les étapes du 
marketing, ouvrant des opportunités et des menaces nouvelles. 
Les NTIC proposent au marketing une révolution plus importante. 
La première est celle des bases de données et de leur exploitation. Les organisations n’ont 
jamais tant disposé qu’auparavant des masses colossales d’informations tant sur leurs marchés 
que sur leurs clients et de plus grande capacité à traiter et explorer ces informations ou 
connaissances sous forme de données. 
La seconde est celle d’Internet qui n’est pas seulement un nouveau média mais aussi une 
plate-forme technologique de convergence de tous les médias actuels sur lesquels se greffent 
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de nouveaux modes de communication et un nouveau canal de distribution qui concerne tous 
les secteurs (marketing industriel et marketing de la grande consommation). 
 
La compétition entre les organisations tient compte de la diversité des moyens utilisés pour 
satisfaire les besoins, de la diversité des marchés exploités, et surtout la capacité de s’allier et 
à constituer de véritables communautés d’affaires. L’ensemble de ces facteurs pilote l’action 
concurrentielle et définit les situations de rivalité. Dans ce contexte, se comprend mieux la 
manière dont les caractéristiques des Nouvelles Technologies de l’Information et de la 
Communication peuvent affecter la structure concurrentielle des marchés et les stratégies 
marketing. 
 
Les applications marketing évoluent aussi parallèlement aux progrès et à la maîtrise des 
NTIC. Ces applications ont développé de nouveau champ de compétences et d’appréhension 
de la connaissance organisationnelle telle que le management de la connaissance ou le 
knowledge management. 
 
2.2.  Les NTIC et l’éducation en RDC 
Les défis pédagogiques que doivent relever les universités congolaises en général et 
l’Unilu en particulier sont majeurs et incontournables. L’exposé magistral avec tous ces 
attraits administratifs et ses lacunes pédagogiques reste jusqu’à présent, en République 
Démocratique du Congo, l’approche dominante en pédagogie universitaire. Les Nouvelles 
technologies de l’Information et de la Communication (NTIC) offrent des avantages 
pédagogiques indéniables mais comportent aussi des limites qu’il est essentiel de connaître si 
nous voulons en prescrire efficacement l’utilisation. Il est aussi urgent que les universités et 
instituts supérieurs de la RDC mettent en place des infrastructures humaines et matérielles 
nécessaires à l’implantation et au développement des NTIC éducatives en leur sein. 
 
L’exposé magistral caractérise le plus souvent l’enseignement universitaire congolais. Cette 
approche pédagogique qui confine les étudiants à une attitude d’écoute passive demeure 
omniprésente, et les NTIC ne jouent encore qu’un rôle timide dans la formation universitaire 




Compte tenu de ce que nous venons de dire précédemment, les NTIC, si elles sont bien 
utilisées peuvent devenir de plus en plus incontournables en formation universitaire. Il faut 
cependant connaître leurs avantages et leurs limites si l’on veut réellement qu’elles puissent 
jouer un rôle dans la diffusion des connaissances et dans l’amélioration des conditions de 
recherche ainsi que dans l’appropriation des connaissances dans nos établissements 
d’enseignement universitaire. 
  
2.2.1 Les avantages pédagogiques des NTIC 
Pour soutenir l’intérêt général d’un étudiant face à une tâche demandée, il est essentiel 
de tenir compte de la satisfaction éprouvée à le réaliser. D’où, l’intérêt, la pertinence de la 
tâche, les attentes et la satisfaction de l’étudiant, la disponibilité de l’information pertinente au 
moment où l’intérêt est au maximum semblent être les cinq principaux éléments dont il faille 
tenir en compte pour maintenir ou augmenter la motivation.  De plus, lorsqu’un système 
d’enseignement fait appel à plusieurs sens simultanément au cours d’une même session de 
travail, il a des chances d’être plus stimulant pour l’étudiant qui, par conséquent, sera sans 
doute porté à l’utiliser plus longtemps.  
 
En plus de la motivation, l’interactivité est aussi un des éléments indispensables à un 
apprentissage de qualité. L’étudiant doit se sentir engagé dans un processus interactif  pour 
qu’il puisse construire son propre savoir et ainsi être capable de le généraliser et de l’inférer. 
En Pédagogie, l’interactivité se définit comme « une relation bidirectionnelle où le système 
d’enseignement est « conscient » de ce que fait l’étudiant et y répond rapidement et avec 
discernement ». Pour être interactif, l’environnement pédagogique doit être assez souple pour 
s’adapter aux besoins spécifiques de chaque étudiant. L’interactivité est par ce fait un des 
éléments clés de tout enseignement efficace et ne peut être ignorée dans la formation 
universitaire. L’apprentissage optimal  s’effectue lorsque l’étudiant passe la plupart de son 
temps d’étude à la formation active et interactive. Comme l’interactivité est une des 
principales caractéristiques des NTIC en formation, elles permettent assez facilement de 
construire des environnements de formation adaptées et efficaces. Plusieurs éléments ont 
permis aux NTIC de jouer un rôle plus important dans l’enseignement et la formation. 
 
Il faut premièrement souligner la convergence de ces technologies vers l’encodage 
numérique. Cette convergence a permis l’émergence de nouvelles plates-formes multimédia 
pour l’enseignement qui ont ouvert de nouvelles voies d’apprentissage. Mais le riche potentiel 
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de ces technologies est le fait d’avoir permis de répondre aux exigences des nouvelles théories 
cognitives qui insistent maintenant sur l’importance d’une approche interactive de 
l’apprentissage fondée sur l’expérimentation. 
 
L’efficacité des NTIC en formation, en second lieu, est limitée par deux facteurs clés : la 
qualité du design de l’interface qui doit assurer une interactivité maximale, et la motivation et 
le degré d’expertise de l’apprenant par rapport au sujet traité.   
 
Il ne faut cependant pas affirmer que les NTIC sont plus efficaces que l’enseignement 
traditionnel. Plutôt, elles sont en général plus stimulantes en ce qu’elles favorisent nettement 
l’émulation et la curiosité. Et, lorsqu’un étudiant est ainsi motivé, il investit plus d’effort dans 
la tâche qui lui est demandée. Il est donc prévisible que les NTIC soient souvent 
pédagogiquement très efficaces. Elles permettent de faciliter en outre la rapidité d’acquisition 
des connaissances voire des nouvelles connaissances. 
 
La mise sur réseau en continu des connaissances disponibles dans tous les domaines est un 
autre phénomène qui milite en faveur des NTIC. Les étudiants ainsi que les enseignants 
peuvent maintenant avoir rapidement accès à une masse presque infinie d’information 
diversifiée et à jour. Ils sont donc beaucoup moins dépendants des professeurs pour accéder 
aux connaissances nécessaires à leur formation.  
Mais, au-delà des avantages, les NTIC possèdent aussi des faiblesses. 
 
2.2.2. Les limites pédagogiques des NTIC 
Malgré tous les avantages qu’elles offrent en éducation, les NTIC ont  tout de même 
des faiblesses importantes qu’il est essentiel de relever.  
 
Il faut d’abord éviter de penser que l’intégration des NTIC dans l’éducation remplacera 
l’enseignement magistral même si ce dernier présente d’innombrables inconvénients. Par 
ailleurs, il ne suffit pas de médiatiser un cours pour que le résultat soit satisfaisant. En effet, le 
transfert des cours sur un nouveau support que sont les NTIC n’autorise surtout pas à faire 
l’économie d’une conception pédagogique rigoureuse et respectueuse des bases de la 
pédagogie comme les règles de design de ces nouveaux systèmes d’apprentissage. Selon qu’il 
est textuel, visuel ou auditif, la façon dont l’étudiant préfère recevoir la connaissance ou 
l’information n’est pas nécessairement la forme de présentation la plus efficace pour 
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optimiser ses apprentissages. On ne peut pas non plus penser améliorer la performance 
pédagogique du corps professoral en encourageant simplement le transfert du matériel 
pédagogique existant vers les NTIC. Ce transfert favorise sans doute une meilleure 
disponibilité  du contenu des cours, sans toutefois en garantir l’efficacité pédagogique. Il est 
donc important d’apprendre à utiliser les NTIC en éducation et surtout savoir déterminer 
quand et dans quelles situations pédagogiques les NTIC sont un atout à ne pas négliger.      
 
La méconnaissance des applications des NTIC  dans les différents domaines des sciences est 
aussi un problème important qui freine ou tarde l’intégration des NTIC dans l’enseignement 
congolais, de même que son appropriation. 
 
En définitive, le marketing de la connaissance médiatisée par les Nouvelles Technologies de 
l’Information et de la Communication s’inscrit dans le cadre d’application de la théorie 
marketing qui intègre les NTIC dans la stratégie marketing en tant que dispositif de 
médiatisation et des connaissances ou des informations, de distribution et de communication, 
ce, au regard des forces et des faiblesses es NTIC en éducation. A côté des NTIC comme 
canal de distribution et de communication, il est d’autres moyens de distribution et de 
communication que l’organisation peut utiliser pour rendre disponibles et accessibles les 
connaissances (bibliothèques, centre de documentation, etc.) et faire connaître son offre de 
service auprès des consommateurs, car ce qui n’est pas connu n’existe pas. De ces 
applications se définissent alors un marché de l’information où des organisations et des 
individus vendent et achètent des informations ou connaissances à valeur ajoutée. Ce qui 
constitue une opportunité pour l’enseignement académique congolais qui demeure encore de 










 L'ère contemporaine marquée par les progrès technologiques rapides et la révolution 
de l'information est porteuse d'une caractéristique essentielle: le changement continu. Celui-ci 
marque de son empreinte l'ensemble des domaines de l'activité humaine et agit sur les 
structures de la plupart des types d'organisation. Nombre de celles-ci s'efforcent d'arrêter des 
lignes directrices compatibles avec les exigences de la mondialisation. 
 
 Ce phénomène mondial, qui se caractérise par l'articulation de la présence ou de 
l'absence d'événements et de relations sociales, leur entrecroisement « à distance », le tout 
étant subordonné à un contexte local donné, est mis à jour à travers une série de processus 
sociaux, économiques, politiques et culturels mondialement interdépendants par lesquels les 
événements, les décisions et les activités dans différentes parties du monde se conjuguent 
pour exercer des effets importants sur les individus, les communautés, les entreprises et les 
structures politiques dans des régions du monde éloignées les unes des autres. Il est facilité, en 
outre, par une multiplicité de relations et d'interconnexions représentées par des institutions 
qui établissent des liens entre les pratiques locales et des relations sociales mondialisées de 
façon à transcender les Etats-nations, et par conséquent les sociétés, pour constituer le 
système mondial. 
De ce fait, la mondialisation de la distribution est intimement liée à la mondialisation de la 
production. Le monde étant considéré comme une source de débouchés commerciaux 
potentiels, il est possible, grâce au commerce électronique, de procéder, à l'échelle mondiale, 
à la distribution de biens et de services fondés sur le savoir, tels que les livres électroniques, 
les logiciels, l’enseignement à distance, etc. qui peuvent être transportés par Internet et par 
d'autres réseaux de distribution et de communication.  
 Et le marketing de la connaissance médiatisée par les Nouvelles Technologies de 
l’Information et de la Communication dans l’enseignement supérieur et universitaire en RDC, 
qui est notre sujet de recherche, se veut de poser les voies à une réflexion stratégique pour 
l’effectivité de ce type de marché en RDC, lequel est encore très peu organisé et encore moins 
développé. Ce marché de la connaissance numérique fait intervenir celui de l’édition 
électronique. A ce propos, tout le monde pratique l’édition électronique lorsqu’il rédige les 
travaux via l’ordinateur. Cependant, très rares sont ceux qui font le marketing des 
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connaissances numérisées. Et pourtant ce ne sont pas les possibilités qui manquent puisque 
l’engouement social est manifeste à travers les naissances des cybercafés et l’informatisation 
des tâches administratives. 
 
 A cette heure de la mondialisation,  les établissements d’enseignement académique de 
la RDC dont l’Unilu doivent apporter leurs expertises respectives à l’édification d’une 
nouvelle société congolaise fondée, en grande partie sinon dans sa totalité, sur la 
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LE VISAGE D’UN TEXTE : ESSAI D’UNE LECTURE SEMIOSTYLISTIQUE. 
REFLEXIONS SUR LES BRADERIES EVOQUEES DANS LITTERATURES 
AFRICAINES FRANCOPHONES DU XXEME SIECLE   D’AMURI MPALA-L. 
 
Par Daniel CANDA KISHALA. 
Assistant à l’Université de Lubumbashi. 
  
 
 S’aviser de faire la recension d’un ouvrage critique, en l’occurrence celui du 
Professeur AMURI, c’est déjà s’installer dans une critique littéraire de troisième degré. Ce ne 
sera pas ici notre visée essentielle. Notre propos, par contre, prend racine dans le raccourci 
symbolique que l’auteur a donné à son texte comme pour illustrer, en image, ce que les mots 
n’auraient peut-être pas su exprimer. 
Pour nous, une telle pratique se présente comme la présomption que l’image parlerait mieux 
que toute autre forme de langage et que, par son truchement, le message serait achevé, clair et 
compris. En effet, « la forme symbolique du langage a jailli de l’esprit humain, de l’essence 
primitive propre de la créature humaine. L’esprit engendra le langage et celui-ci, fonction de 
la pensée et du pouvoir descriptif, a développé la mentalité de l’homme. Cette conception 
n’est ni une hypothèse ni une fiction, mais un postulat de la pensée.»  
Une telle conception nous mène droit vers un questionnement inéluctable. En relayant le 
texte, une image illustre, tout ou en partie, le message du texte ; elle est son visage : est-ce que 
chacune de ses composantes entretient un rapport logique avec les articulations du texte ? Si 
ce rapport existe réellement entre l’image et le texte, il est de quelle nature et comment 
s’établit-il ? 
Se référant à SENGHOR (pour qui « l’objet ne signifie pas ce qu’il représente, mais ce qu’il 
suggère, ce qu’il crée. L’Eléphant est la Force ; l’Araignée, la Prudence, les cornes sont 
Lune ; et la Lune Fécondité. Toute représentation est image, et l’image (…) n’est pas équation 
mais symbole, idéogramme » ),  A. KONE précise que « l’image négro-africaine (image-
analogie) serait différente de l’image occidentale ou plus précisément de l’image surréaliste 
(image-équation).»  
Il apparaît donc clairement que, lorsque nous posons l’image de la couverture comme une 
analogie des cinq braderies susceptibles d’être déduites des Littératures africaines 
francophones du XXe siècle, nous ne pouvons le prouver que par un procédé démonstratif, par 
un va-et-vient entre l’objet que l’on voit et le texte qui le corrobore, l’interprète. 
Il y a lieu aussi de revisiter la sémiotique, plus précisément la sémiostylistique, grâce à 
laquelle nous appréhendons l’intersémiotique des arts; c’est-à-dire « l’étude des traces du 
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traitement sémiotique d’un art dans la matérialité du traitement sémiotique d’un autre art » . Il 
s’agira ici de l’art plastique et de la littérature. 
Pour ce faire, le plan que nous nous proposons de suivre est essentiellement linéaire, il se 
dégagera de la liste même des braderies. Au bout du compte, une manière de clore ce propos, 
nous nous fixons pour rendez-vous la conclusion même du livre. 
Avant toute chose, présentons brièvement l’image. 
En soi, l’image s’aperçoit sans aucun cadre et comprend cinq « objets », à savoir : 
1) Les deux mains, sans nul doute d’un seul individu ; elles remplissent chacune une 
tâche distincte et précise : la gauche tient… et la droite présente, adresse, interpelle… 
2) Une feuille de papier pliée plusieurs fois ; 
3) Un masque aperçu au travers d’un cadre géographique ; 
4) Un stylo ou un stylet entre les doigts de la main droite ; 
5) Une carte découpée de l’Afrique et de l’île de Madagascar. 
 
Il est ici quasiment inutile de préciser que, vus sous cet aspect, les cinq « objets » ne 
suggèrent que très peu de choses. Il nous faut donc d’abord lire le texte ou le livre pour 
revenir à la sagacité de l’image. C’est ce va-et-vient que nous avons préconisé et que nous 
vous suggérons dorénavant.  
Nous exposerons les supposées braderies selon une dichotomie, une dualité patentée par 











A) LA PAROLE OU LE GESTE ? 
 
A propos de la fonction sociale de la littérature, on peut lire entre autres que 
 « La littérature est langage, parole porteuse de l’imaginaire collectif d’un groupe 
social […]. La parole ou la conscience déifiée est destinée à être consommée, 
matérialisée. La vision collective imaginaire est d’essence historique, rappelons-le.»  
Et, en outre, que  
« Par sa fonction instauratrice, l’œuvre littéraire doit déboucher sur une prise de 
conscience, celle-ci sur un sentiment et ce dernier se métamorphose en actes : une 
littérature libératrice. En cela, la littérature « fait » sa société et la société « fait » sa 
littérature.» (LAF, p.19). 
 
En ce qui concerne FRANTZ FANON et la décolonisation en Afrique, AMURI constate que  
« En dernière analyse, la praxis, la purification, la conscience nationale, la 
responsabilité et la contre-violence, sous-tendue par la violence, apparaissent comme 
des préceptes-clés de la décolonisation pour F.FANON […] En effet, FANON 
emploie le terme de violence dans différents contextes et pour dire différentes phases 
d’un certain processus qui ne s’accomplira selon lui que par des moyens violents.» 
(LAF, p.51). 
Il convient, entre-temps de se rappeler que 
 « Le programme d’action de SENGHOR revient […] à « projeter » les valeurs de 
civilisation africaine « en prospective » pour un « métissage » voulu : de la quête-
critique des origines à la civilisation de l’Universel. » (LAF, p.65) 
Encore que,  
« Dans son réalisme habituel, CESAIRE montre que la violence est  
la voie obligée […] Pour le colonisateur, c’est la violence de renoncement, pour le 
colonisé, c’est la violence de parturition ». (LAF, p.89.) 
 
Tous ces extraits (on en citerait beaucoup d’autres encore) traduisent la dichotomie existant 
entre la parole (le discours) et le geste ou l’action. Cette dernière procède par la force, le 
mouvement et le changement ; l’autre, par contre, implique l’idéologie de la palabre, de la 
négociation et de la discursivité. 
La littérature, dans sa fonction sociale la plus avérée, vise à toutes les deux attitudes et c’est la 
raison pour laquelle « la consommation de la littérature suppose donc une mutation sociale, 
une réaction concrète. (Et) c’est en cela qu’une littérature s’assume, devient une parole 
agissante. » (Nous soulignons) ; (LAF, p.19). 
Malheureusement, ou bien pour la littérature ou bien pour la société africaine cette finalité est 
loin d’être approchée car, en effet, « la décolonisation en Afrique ne serait pas une catastrophe 
si les dirigeants post-coloniaux avaient lu Césaire» (LAF, p.19). 
Et dès lors que nous nous réalisons que littérature et société sont deux entités qui coexistent 
mais, malheureusement pour l’Afrique, dans des relations d’accablements stériles, de couple 
 43 
mal assorti ; hélas ! Admettons alors qu’une certaine braderie a eu lieu ou bien dans la parole 
littéraire ou bien dans l’action sociale, étant donné que la parole littéraire n’a pas été vécue en 
action sociale, elle a été trahie par cette dernière. 
Et l’image révèle justement cette ambiguïté entre le geste simple de la main et la parole qui 
s’y rapporterait à l’adresse d’un énonciataire virtuel. Une action, un geste est une parole déjà 
convertie, concrétisée alors que la parole s’apprécie comme une action, un geste en puissance, 
simplement possible. 
De ce point de vue, l’image suggère une inquiétude profonde : les littératures 
africaines francophones on-elles acquis la capacité mobilisatrice des consciences nécessaires 
pour transformer leur propre société ? Et la société africaine elle-même, dans sa conscience 
collective, est-elle capable d’accéder à la parole de sa propre littérature ? 
Répondre par la négative à l’une des deux questions confirmerait la braderie essentielle car 
rien ne peut expliquer le reniement d’une société par rapport à sa culture et ses moyens 
d’expression, si ce n’est par un ensemble d’aliénations successives, progressives et 
irréversibles. 
 
B) LE MASQUE OU LE VISAGE ? 
 
A propos de la fonction sociale de la littérature, nous pouvons lire que  
«  La culture apparaît […] comme tout ce que nous créons en tant qu’espèce dans le 
passé, le présent et l’avenir, de mental, de spirituel et de matériel, dans le processus 
d’intégration de l’homme à la nature et de la nature à l’homme. » (LAF, p.12) 
Et s’il faut considérer que  
« L’œuvre littéraire réfère à un point de départ, au premier pas, à quelque chose 
d’impersonnel, d’intemporel ; (qu’) elle est imagination, symbolique, représentation, 
figuration, par conséquent polyphonique : au destinataire de s’y retrouver, de se 
l’approprier et de lui donner un sens selon ses goûts, ses aspirations, ses sensibilités, sa 
culture, etc. » (LAF, pp.17-18) 
Dans ces conditions alors, 
 « La littérature fait donc partie des pratiques de pensée qui forment la culture 
culturelle : il faut d’abord accepter qu’un livre pense et que, dans les livres, ce n’est 
pas simplement le langage qui pense mais quelqu’un qui pense : son auteur » (LAF, 
p.13) 
Ainsi, à propos du contenu à donner à la Négritude, nous lisons : 
« En s’arrêtant à ces deux tendances dans l’élaboration du contenu de la Négritude, on 
constate que l’une vise « le patrimoine culturel de l’Afrique noire » et l’autre « la prise 
en charge du destin de la race » . Cette opposition n’est ni prononcée ni soulignée ni 
même déclarée clairement par les penseurs eux-mêmes, mais perçue par d’autres 
intellectuels noirs qui vont déclencher et animer le débat ». (LAF, p.37) 
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Tout ce qui précède démontre que la littérature africaine francophone est bel et bien (i) un 
produit culturel au même titre que les masques (sculpture), la musique, etc. (ii) un produit non 
seulement pensé par son auteur mais aussi pensant en soi, il n’est donc pas essentiellement 
dénué d’idéologie, de programme ; (iii) un produit polyphonique, dans la mesure où chaque 
destinataire l’appréhende selon son expérience et sa personnalité propres. 
Se profilant sur deux versants, celui du passé (le patrimoine culturel) et celui de l’avenir de 
l’Afrique (la destinée de sa race), le schéma, mieux le projet de société de la Négritude prouve 
à coup sûr l’ambiguïté d’orientation ou d’organisation dans le chef de ses concepteurs. 
En effet, le passé dénote une célébration culturelle et l’avenir, un combat à soutenir à tout 
prix, inévitablement. Or les véritables délices d’une célébration, quelle qu’elle soit, 
s’éprouvent à l’issue d’un combat, d’une victoire, « aucune race ne possède le monopole de la 
beauté, de l’intelligence, de la force/et il est place pour tous au rendez-vous de la conquête. »  
 
Indécis, les « penseurs » de la Négritude n’ont pu trancher sur quel versant camper. C’est ce 
qui explique qu’ils ne se soient pas « prononcés » ; ni « déclarés » clairement. Ce faisant, 
nous estimons qu’ils se sont masqués, se sont voilé la face, car «  de manière générale, le 
débat autour de la Négritude s’est caractérisé ainsi par la sécheresse dans son déroulement 
alors que la discussion devait déboucher sur un « compromis » fécond parce qu’elle se voulait 
constructive au départ. » (LAF p.57) 
 
 Réagissant contre cet état des choses, certains intellectuels « rougissent » de fureur et 
suscitent « la brouille passionnée » (LAF p.40), pour démasquer, dénoncer les tartufes. 
« Aussi la Négritude se retrouve-t-elle dans des controverses où la critique s’échelonne du 
rejet total au partiel, de l’attaque frontale à l’avis nuancé […]. La discussion […] va du 
politique au culturel, autrement dit les défenseurs de la Négritude-prise de position 
s’acharnent ardemment sur ceux qui entendent promouvoir d’abord l’affirmation de soi (le 
culturel). » (LAF pp40-41) 
AMURI fait alors défiler nommément les « sans-masques », les « révisionnistes », les 
« pourfendeurs » : Ezéchiel MPHAHLELE, Marcien TOWA, Stanislas ADOTEVI, Wole 
SOYINKA… autant des « visages » froncés, courroucés. 
En revenant à l’image de la couverture, que remarquons-nous ? Apparemment le 
« présentateur » est invisible, c’est-à-dire l’individu qui nous exhibe le morceau de papier et 
qui, de la main droite, nous fait le geste phatico-conatif. Nous ne le connaissons pas, il est 
sans visage et donc anonyme. En ce sens, effectivement, pour aussi clair qu’il soit, un 
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message sevré de sa source, coupé du cordon ombilical de son créateur psychologique, au lieu 
de se déployer comme une conscience intersubjective, il se dilue plutôt dans les profondeurs 
spatio-temporelles de la société. Celle-ci n’a pour procédés de surgissement et 
d’envahissement de la conscience de ses membres que le mythe, à tout le moins la 
mythification. 
En outre, l’actant qui s’est paré d’un masque, dans une cérémonie ancestrale, cesse d’être un 
individu existentiel. Son essence personnelle se mue en celle des héros de sa société incarnés 
par l’actualisation mythico-religieuse du rite. 
De ce point de vue, l’image suggère une inquiétude profonde : les littératures africaines 
francophones ont-elles cessé de porter le masque de la légitimation occidentale, autrement dit 
la mascarade des initiateurs de la Négritude est-elle aujourd’hui abandonnée, désuète ? 
Si tant est que l’on réponde par l’affirmative, quel est alors le visage subjectif et caractériel de 
la nouvelle littérature, autrement dit quelle est la nouvelle idéologie qui se serait substituée à 
celle de la Négritude ? 
 Dans tous les cas, « le mot d’ordre (de la Négritude) est là, conclut AMURI, un 
schéma de décolonisation, une action révolutionnaire et un art fonctionnel, (sont) confiés à 
l’histoire et à la littérature africaines post-coloniales, chargées de les remplir pour la libération 
totale de la communauté. La mission sera-t-elle accomplie ? » (LAF, p.91) 
 Et nous de renchérir : par qui ? D’autant plus que, semble-t-il, les visages sans masque 
ne sont pas encore nés ! 
 
 C) LE PAPIER OU LE MIROIR ? 
 
Le papier a été sans doute inventé en Afrique (cf. les papyrus d’Egypte), mais 
l’Afrique n’a pas encore acquis la tradition de l’écriture, « en dehors d’expériences 
relativement récentes et limitées, les sociétés africaines ne pratiquaient pas l’écriture au sens 
moderne du terme. »  
Les Africains réapprennent donc à peine l’usage du papier, sans doute dans un but cette fois 
plus mercantile que culturel, et «  le marasme économique dont souffre l’Afrique en dit long. 
Ne parlons même pas de l’attitude culturelle ou intellectuelle (des dirigeants) parce que si 
l’œuvre dramatique de Césaire était lue, la catastrophe africaine serait évitée. » (LAF, p.131) 
 
Cela veut dire que ceux qui écrivent, en fin de compte, doivent se rendre à l’évidence, à 
l’instar de CESAIRE : « J’ai l’impression de labourer dans la mer.»  
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Le miroir par contre a été inventé ailleurs et  fut introduit en Afrique, avec toutes les 
autres pacotilles, comme monnaie d’échange pour le commerce des esclaves. L’Africain en 
raffolait au point de le troquer contre ses frères de race. 
Plus scandaleux encore, le miroir est devenu aujourd’hui l’instrument du « métissage». Nos 
filles et nos femmes passent le clair de leur toilette à s’y regarder non seulement pour 
s’embellir mais aussi et surtout pour se déteindre la peau. Le miroir a ainsi répandu la phobie 
de la « négression» . 
N’allez donc pas demander à une belle demoiselle de se regarder décrire dans un roman 
autrement qu’elle ne se voit dans une glace. C’est ce qui s’appellerait « rendre la mariée plus 
belle qu’elle n’est. » 
Sur l’image de la couverture justement, au lieu d’un texte sur le papier, nous avons plutôt une 
image. Ce serait même une photo. Pourtant cette image, encadrée de l’Afrique découpée dans 
le papier ressemblerait bien à un miroir. Celui-ci reflèterait le visage masqué de l’énonciateur, 
bien entendu, dont on ne voit à proprement parler que les mains. 
C’est de ce point de vue que nous pensons que le livre (le papier) n’a pas encore trouvé sa 
vraie place dans nos univers mental et social. C’est comme qui dirait que nous pourrions 
mieux nous regarder et mieux nous connaître au fond d’un miroir plutôt qu’à travers les 
étalements littéraires. 
 
A ce niveau encore, l’image suggèrerait une inquiétude profonde : les littératures africaines 
francophones ont-elles déjà franchi le seuil acceptable de produit « commerçable » et 
« consommable » au même titre que les autres produits culturels comme la musique et les arts 
plastiques ? 
Répondre par la négative confirmerait ipso-facto comme judicieux le choix de l’énonciateur-
producteur de se dévoiler, tel qu’il est ou ce qui lui ressemble, à travers un miroir plutôt que 
par la littérature. 
En définitive, en Afrique, si le livre (la littérature) avait les mêmes vertus de mode que le 
miroir (vertus très reconnues et recherchées), il logerait dans nos maisons en bonne place, 
sinon à côté de notre miroir. Drôle de défi ! 
 
 D) LE PLEURER OU LE RIRE ? 
 
 Lorsqu’AMURI entreprend de montrer en quoi consiste concrètement « le phénomène 
de circularité » dans l’histoire africaine postcoloniale (LAF, p.94), il dégage un schéma 
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diachronique commun à tous les pays, « un schéma constitué de quatre étapes importantes, 
révélatrices du phénomène de circularité ». (LAF, p.95) 
C’est, tour à tour : 
- la lutte d’indépendance ou la libération nationale ;  
- l’acquisition de l’indépendance ou la gestion de la liberté ; 
- la dégénérescence de la liberté en dictatures et coups d’Etat militaires ; 
- les nouvelles luttes de libération, guérillas et rébellions. (LAF, pp.95-97) 
 
A cet effet, AMURI brosse habilement et rapidement le tableau miteux mais réel de la 
condition sociopolitique vécue dans la plupart des pays africains. La roue infernale de 
l’éternel recommencement a, semble-t-il, roulé, tourné, selon le hasard du temps, en 
République Populaire du Congo, en Angola, au Burundi, au Rwanda, à Madagascar, au 
Soudan, au Bénin, au Congo Démocratique, en Côte-D’ivoire… 
 
Cet état des choses va inspirer nombre de romanciers qui, en suscitant « des héros 
problématiques », veulent exprimer le ras-le-bol, « la déception causée par les nouveaux 
dirigeants africains, la stérilité ou l’impuissance d’une époque, d’une classe politique. Ils 
expriment surtout le désarroi de la population africaine face à l’irrationalité de la vie politique 
dans un continent dont le destin semble irrémédiablement enfermé dans un cercle infernal.» 
(LAF, pp.101-102) 
En outre, comme nous n’avons cessé de le répéter, la fonction sociale de la littérature réside 
essentiellement dans « la double nature de l’acte littéraire : transposer (le fait social) et 
communiquer (la conscience collective déifiée […]. De cette nature créatrice de l’œuvre 
littéraire se dégage sa fonction esthétique.» (LAF, p16)    
De ce point de vue, l’image suggère une fois encore, l’expression de deux sentiments quasi 
contradictoires s’ils sont simultanément l’action d’un seul individu : PLEURER et RIRE. 
Sur le plan physiologique, néanmoins, les deux sentiments produisent les mêmes effets de la 
contraction des muscles faciaux, du débit du sang dans les veines, du larmoiement, du rictus, 
de la secousse du corps… 
En plus, personne ne peut se leurrer sur les causes efficientes de chacun des deux affects, car 
on ne rit pas, on ne pleure pas sans cause. La société est d’ailleurs très susceptible sur ce point 
du fait qu’elle ne tolère pas le travesti des émotions : ne doit rire que celui qui est content, 
joyeux et ne peut pleurer que celui qui souffre. 
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La pragmatique impose ainsi, selon le cas et le contexte, que l’on se réjouisse avec celui qui 
rit, sinon que l’on pâlisse dès que le rire gai tourne à la moquerie, et que l’on plaigne celui qui 
peine vraiment en pleurant, sinon « il vaut mieux en rire qu’en pleurer » . 
L’image de la couverture dévoile un visage au sentiment ambigu : le rictus et l’étirement des 
yeux larmoyants ne laissent pas aisément percevoir le véritable sentiment qui, de pleurer ou 
de rire, est en activité. 
D’ores et déjà une inquiétude profonde ressurgit à propos des « littératures africaines 
francophones (qui) sont obligés de transposer, d’exprimer cet état d’âme : re-penser, à l’instar 
de la littérature de la Négritude, une nouvelle libération de l’Africain, dans ce nouveau 
contexte.» (LAF, p.103) 
Il y a donc lieu de se demander si c’est la catharsis par le tragique ou par le rire (le comique) 
qui peut le mieux porter des fruits, le mieux « châtier les mœurs » . Autrement dit, telles 
qu’elles peignent, exposent, transposent les « diverses figures des masses populaires 
africaines sous le joug des dictatures postcoloniales » (LAF, p.106), les littératures africaines 
francophones veulent-elles sincèrement en rire ou simplement en pleurer ? « Roman de 
viols » d’Adiaffi, la « métaphore sexuelle » chez Sony, « la force de la femme » pour Guy 
Menga… Que de thématiques iconoclastes ! 
 
Mais si elles veulent vraiment en rire, cela ne signifie-t-il pas que les écrivains se prélassent 
dans le jeu malin de la mouche, qui aime à se frotter alternativement les pattes de devant et de 
derrière, sans pour autant se détacher de la charogne ?  
Rire de quelqu’un ou de sa situation renvoie à l’idée que le moqueur est au-dessus de 
« l’affaire » qu’il maîtrise aux dépens d’un maladroit qui s’est fourvoyé.  
Maryse CONDE, parlant de la présence de l’ironie dans son œuvre, affirme que « la réalité du 
monde noir est tellement triste que si l’on n’en rit pas un peu on devient complètement 
désespéré et négatif (…) [Elle se sert donc de l’ironie pour] provoquer les gens,  pour les 
obliger à accepter les choses qu’ils n’ont pas envie d’accepter, à regarder les choses qu’ils 
n’ont pas envie de regarder. »  
Si, en revanche, elles veulent en pleurer n’est-ce pas là une preuve que les littératures sont 
simplement le creuset, l’exutoire des souffrances individuelles, refoulées comme des désirs 
manqués dans un espace-temps psychanalytique inavouable mais vérifiable par la biographie 
ou l’histoire ? 
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AMURI reconnaît, à cet égard, que la littérature offre particulièrement « l’occasion d’une 
catharsis individuelle ou collective, charriant des problèmes accumulés consciemment ou 
inconsciemment et devenant ainsi un moyen de libération » (LAF. p.17). 
 
Henri LOPES aurait-il donc tort d’intituler l’un de ses états d’âme « Le pleurer-rire »  ? 
 Dans l’entre-temps, l’Afrique n’est pas encore libérée de ses misères. Faut-il rire ou 
pleurer ? Quelle ambivalence que de faire les deux ! 
 
 E) L’ECRIVAIN OU LE GRIOT ? 
 
 Il ne s’agit pas ici de placer les deux artistes-éveilleurs de conscience en conflit 
axiologique, comme pour chercher à savoir lequel est le meilleur. Nous pouvons en plus 
affirmer que les deux jouent le même rôle social quand bien même ils agiraient à deux 
instances historiques différentes, alternées ou successives. Il est ainsi clair que l’écrivain 
(modernité) n’a pas à fréquenter les sentes inspiratrices de son aïeul le griot (tradition), mais, 
toutes proportions gardées, ce dernier sert de substrat moral (oral) au premier dont  le rôle 
actuel n’est que tributaire des mutations culturelles que subit sa société étant donné le 
tourbillon mondialisant. 
Si Emmanuel MATATEYOU est formel lorsqu’il constate : « l’oralité est une pièce maîtresse 
de la littérature africaine, c’est en elle que plusieurs écrivains africains trouvent de la matière 
première pour leur travail d’écriture. C’est aussi ce qui fait que leurs œuvres sont des 
prolongements, voire de nouveaux lieux où ils essaient de reconstruire l’univers 
traditionnel »  ; 
Amadou KONE enfonce le clou en reconnaissant que « même s’il est une forme nouvelle 
inconnue dans la tradition littéraire africaine, même s’il requiert l’écrit et même s’il est écrit 
dans les langues occidentales [le roman africain est relié à la littérature orale traditionnelle] » . 
Et celle-ci, comme le dit précisément Lilyane KESTELOOT, est « plus vivante parce que non 
figée, et transmise directement du cerveau qui l’invente au cœur qui l’accueille ; plus ardente 
parce que recréée à chaque fois, au feu de l’inspiration ; plus souple parce qu’adaptée, 
exactement, au jour, au lieu, au public et aux circonstances» . 
 
Que remarque-t-on sur la couverture ? 
L’homme dont on aperçoit les mains gesticulant n’a, apparemment, encore rien écrit si ce 
n’est transformer l’Afrique en reflet artistique (le masque). C’est bien là un geste d’écriture 
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ambigu. Pourtant l’homme serait spécifiquement écrivain si l’on pouvait lire son texte. Au 
lieu de cela, il parle encore, le stylo entre les doigts. Et si seulement il n’avait pas besoin 
d’écriture mais de parole, d’oralité ; il serait alors un griot ! Le griot parle, raconte, chante, 
psalmodie... il est le héraut de son époque, de sa tradition, il est le génie de l’oralité, cette 
mère naturelle de la littérarité. 
 
Ici encore une inquiétude profonde fuse dans l’esprit : en Afrique, on dirait que le griot parle 
encore sous la plume de chaque écrivain ; est-ce encore le moment de parler ou c’est déjà le 
moment d’écrire ? 
Les littératures africaines francophones donnent donc à réfléchir, à méditer sur le mode de 
contact, car «  du griot (...) au romancier, il y a comme une rupture fondamentale. Rupture au 
niveau des codes : le romancier écrit, (les griots) racontent, oralement. Rupture au niveau des 
méthodes de création : le romancier écrit dans la solitude de son cabinet un texte destiné à des 
lecteurs qui liront ce texte individuellement ; il invente en général une histoire qu’il façonne 
selon sa fantaisie. Les conteurs traditionnels se produisent devant un public et racontent des 
histoires plus ou moins connues qu’ils n’ont pas, dans la majorité des cas, inventées eux-
mêmes.»  
 
De ce point de vue, nous pouvons désormais comprendre pourquoi sur la couverture apparaît 
une sorte de préfiguration de deux codes apparemment bloqués : l’écriture-sculpture. Entre-
temps, si l’écriture est absente car le papier est « vierge », sans texte, la sculpture est 
présente ; et puisque la parole y est encore muette (non verbale), alors la main gesticule 
seulement. A cet effet, qui, du scripteur-sculpteur ou du parleur-acteur, agira le plus 
efficacement ? Le premier ? Pour AMURI, « agir » s’entend comme « faire renaître et 
accomplir la civilisation nègre ». (LAF, p.144) 
Les littératures africaines francophones n’ont-elles pas justement quelque chose à revoir à 
l’avenir pour ne pas « rater le coche» ? 
« La solution, pour le troisième millénaire, conclut AMURI, n’est pas bien entendu, d’adopter 
servilement la culture occidentale. L’acculturation a ses prix ! Il n’est pas non plus indiqué de 
retourner aveuglément vers nos sources ancestrales. » (LAF, p.144) 






Après tant de braderies, tant d’inquiétudes profondes, que conclure ? 
La « culture culturelle », comme l’appelle AMURI, échappant à l’ Africain, par conséquent 
celui-ci va à la quête d’un bonheur inadéquat car, en vérité, « celui qui a vendu l’essentiel 
achète plutôt le superflu », dit un adage. 
 La solidarité, la bonne gouvernance, le bonheur collectif, le sacrifice de soi, la notion 
de l’acte à la parole, la recherche scientifique et la culture culturelle, sont des valeurs que 
nous devons apprendre si pas réapprendre. Nous les avons systématiquement bradées et 
troquées contre des valeurs fragilisantes (LAF p.144). 
Il faut repartir, hélas ! ... pour une culture des mentalités de développement (LAF, p.141). 
 
L’objectif particulier de cette analyse, nous l’avons centré sur le rapprochement sémiotique 
entre l’image et le texte. 
Le titre : « Littératures africaines francophones du XXe siècle », ayant pour sous-titre : « Une 
dynamique de décolonisation bradée », n’a pas manqué, tout au long de notre lecture, de 
suggérer et de souligner quelques dualités et dichotomies évidentes. 
Evidentes parce que, comme nous l’avons démontré, notamment par la sémiostylistique, ce 
que l’on peut lire et retenir d’un texte revalorise systématiquement les idéogrammes 
implicites. Dès lors des rapprochements inévitables s’opèrent mentalement et, de proche en 
proche, au crible de l’analyse-critique, apparaissent les aspects de la braderie inhérente à notre 
histoire et à nos littératures. 
De manière linéaire et ramassée, les braderies donnent à se méditer comme un impératif de 
remise en cause d’un processus et aussi comme une urgence de relance d’une vraie culture de 
développement. Personne, au risque d’un enlisement, ne doit se soustraire à une telle réflexion 
épistémologique. 
En effet, se poser des questions de manière ambivalente dénote un malaise suscité par la 
fragilité de nos littératures quant à leur fonction sociale :  
 
a) La parole ou le geste ? Autrement dit nos littératures ont-elles été, jusque-là, rien que 
des discours ou des actes concrets de libération ? 
b) Le masque ou le visage ? Autrement dit nos littératures reflètent-elles, jusque-là, la 
véritable physionomie du peuple africain, son identité ? Et comment appeler cette 
littérature ? 
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c) Le papier ou le miroir ? Autrement dit nos littératures ont-elles atteint un quelconque 
niveau utilitaire de réflecteur ou de référence sociale à l’instar  du miroir ? 
d) Le pleurer ou le rire? Quel sentiment présentent exactement nos littératures en 
développant la thématique de « peuple de misère»  ? 
e) L’écrivain ou le griot ? Lequel des deux modes de contact, oral ou écrit, est le plus 
efficient ? Nos sociétés ayant une tradition de l’oralité n’apprennent-elles pas mal la 
communication par l’écriture ? 
 
Nous n’avons certes pas montré pourquoi il y a eu braderie, puisque ce n’était pas le 
principal objet de cette étude. 
Evidemment, chaque individu peut réagir différemment devant une image. Nous avons, nous 
aussi, ressenti la poigne subjective de toute perception de cette image, mais nous l’avons 
surmontée par l’argumentation, afin de ne rien affirmer sans fondement. C’est ce qui met un 
point d’honneur aux multiples extraits du livre que nous avons repris pour « servir la 
cause noble» de lire plusieurs fois le même texte. 
Pour ne pas poser un problème qui n’en est pas un au regard de la problématique du 
livre, nous estimons que nous nous en rapprochons en indiquant, à ce niveau, que si le 
processus de décolonisation de l’Afrique a été une succession de braderies, pour AMURI cela 
s’aperçoit avec évidence à travers les littératures africaines francophones du XXe siècle. 
Ce à quoi nous acquiesçons en disant bien plus : Cela s’aperçoit également à travers l’image-
icône sur la couverture. Ceci pour stipuler que le choix de l’image n’a pas été sans but 
désintéressé;  il a, dans ce cas, servi à relayer le discours-critique, en ce sens que l’image se « 
lit»  et se comprend autant que le texte, elle est donc son reflet, son écho... 
Notre apport se situe alors principalement dans l’explicitation de la nature des 
braderies que le texte n’a pas, du reste, exposées mais sous-entendues. Cette lumière est le fait 
d’ « une»  compréhension de l’image et du texte à la fois. 
 Une telle analyse contribuera, faut-il s’en persuader, à attirer l’attention non seulement 
des maquettistes mais aussi celle des écrivains sur le choix des icônes illustrant les livres. Des 
raccourcis existent à coup sûr, le moins évident c’est le regard du lecteur. Il doit être formé. 





BIBLIOGRAPHIE  SELECTIVE 
A. Articles  
1.  KONE, A., « Figures d’hier et d’aujourd’hui. Vers une nouvelle perception du roman 
africain » in De paroles en figures. Essais sur les littératures africaines et antillaises. 
Montréal, Harmattan, 1996. 
2.  MATATEYOU, E., «  Calixte BEYALA entre l’oral et l’écrit-cercueil : essai d’analyse d 
nouveau discours féminin francophone en Afrique noire », in Nouvelles écritures 
francophones, vers un nouveau baroque ? Montréal, Presses Universitaires de Montréal, 
2001. 
3.  NDIAYE, C., « De Césaire à Condé : quelques retours au pays natal » in De paroles en 
figures, idem. 
 
B. Ouvrages  
 
1.    AMURI MPALA-LUTEBELE, M., Littératures  africaines francophones du XX è 
siècle : une dynamique de décolonisation bradée, Lubumbashi, Presses Universitaires de 
Lubumbashi,, 2005. 
2.     KESTELOOT, L., Anthologie  négro-africaine, Verviers, Ed. Gérard cool. Marabout 
Université, 1967, 
3.     LOPES, H., Le pleurer-rire, Paris, Présence Africaine, 1982. 
4.    MOLINIE, G., Sémiostylistique. L’effet de l’art, Paris, PUF, 1998. 
5.     PFAFF, F., Entretiens avec Maryse Condé, Paris, Karthala, 1993. 




STRUCTURE ET TECHNIQUES DE L’ARGUMENTATION PUBLICITAIRE : 
  CAS DE LA PUBLICITE AUDIOVISUELLE EN LINGALA EN R.D.C. 
                    
                                                     Par    IPO ABELELA 




L’argumentation, nous apprend ARISTOTE, est « l’art de raisonner à partir des 
opinions généralement acceptées ». Son  but consiste à « provoquer ou à accroître l’adhésion 
des esprits aux thèses qu’on présente à leur assentiment ». 
Quand on sait que la publicité, cette stratégie de communication de masse, consiste à  
« transmettre un message à un groupe déterminé d’individus en vue de contribuer à stimuler la 
demande que ceux-ci peuvent émettre pour des produits ou des services donnés », l’on 
comprendra aisément que ce mode de communication commerciale, en tant que acte de 
parole, donc discours, doit user d’une argumentation pour pouvoir atteindre les objectifs qu’il 
s’assigne. 
Nous nous proposons de dégager la structure de l’argumentation publicitaire et de 
détecter les arguments qu’utilisent les publicitaires congolais, en nous appuyant sur quelques 
textes publicitaires élaborés en lingala, principale langue congolaise en usage à Kinshasa, 
capitale de la République Démocratique du  Congo. L’analyse desdits textes s’inspirera du 
schéma théorique proposé par le professeur P. CHARAUDEAU. Selon ce dernier, la matière 
langagière est composée de plusieurs ordres d’organisation qu’il appelle « appareils 
langagiers ». Il s’agit des appareils énonciatif, narratif, rhétorique et argumentatif. C’est ce 
dernier qui fait l’objet de la présente étude. 
Toutefois, avant d’entrer dans le vif du sujet, il semble opportun de dire un mot sur la 
publicité congolaise. 
 
1. APERCU DE LA PUBLICITE CONGOLAISE. 
 
En tant que mécanisme dont l’action vise l’augmentation de la  consommation d’un 
produit ou la fréquence d’utilisation d’un service, la publicité a apparu au Congo à l’époque 
coloniale. En effet, la colonisation du Congo devait susciter un intérêt commercial indéniable 
dans le milieu belge des affaires. Les revues scientifiques coloniales s’en sont rendues compte 
et ont réservé des espaces non négligeables à la publicité des produits coloniaux. C’est le cas 
des revues Congo et Lovania pour ne citer que ces deux. 
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En 1921, la revue Congo lançait un avis à la publicité en ces termes :  « Dans le but  de 
documenter pratiquement le monde des affaires sur tout ce qui touche à la vie économique de 
la colonie, CONGO donnera des informations précises sur l’importance des débouchés offerts 
par la colonie, la description, le conditionnement   et le prix des produits que l’industrie belge 
pourrait fournir (…), en général toutes les indications de nature à intéresser les commerçants 
et industriels ». 
A cette époque,  il va sans dire que le destinataire de la publicité était, non pas les 
autochtones congolais, mais bien les européens, tant ceux  de la colonie que ceux de la 
métropole. 
Exclus du patronat industriel et commercial, les congolais vont faire leur preuve 
d’entrepreneur dans l’artisanat et le petit commerce à Kinshasa dès les années 1950.  Peu à 
peu , les produits de leurs activités économiques acquièrent une valeur symbolique qui, 
circulant de bouche à oreille, a dû s’intensifier jusqu’à susciter le phénomène de la mode.  
Celle-ci posera les bases d’une publicité spécifiquement congolaise que nous nous qualifions 
de sournoise. Elle consistait à provoquer un effet psychologique  chez les individus à travers 
la dénomination des produits et l’attribution des qualificatifs positifs auxdits produits, le tout 
en lingala. La dénomination des pagnes d’après leur motif   constitue l’illustration la plus 
probante de cette technique publicitaire. 
Après l’indépendance,  la publicité, jusque –là  liée au support de la presse écrite, 
s’étend aux panneaux et même au cinéma   grâce notamment à l’Agence Congo Vox, puis à la 
radio et plus tard à la télévision nationale, créée en 1966. 
Sur le plan langagier, c’ est le  français qui jouissait du monopole de la publicité dans 
les supports classiques. C’est en 1971, à l’occasion de la politique de « recours à 
l’authenticité » dans une certaine mesure et  en 1973 à la suite de la mesure politico-
économique connue sous l’appellation de  zaïrianisation que les quatre  langues véhiculaires  
congolaises vont jouer un rôle de plus en plus grand dans la publicité audiovisuelle. Vite, le 
lingala, langue de Kinshasa, prend le dessus sur ses consœurs, le ciluba, le kikongo et le 
kiswahili. 
De ce qui précède, nous  constatons que la publicité congolaise peut, d’après son mode 
de fonctionnement, se diviser  en deux  types : la publicité classique (celle qui use des 
supports officiels ou légaux) et la publicité spontanée. Orale et directe, cette dernière est le 
produit de la tradition orale pure ; elle circule de bouche à oreille. 
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A la différence de la publicité classique qui est « une communication payante, 
unilatérale et impersonnelle », la spontanée est au contraire gratuite et pas nécessairement 
unilatérale dans la mesure où , parfois, elle exige un contact direct avec la cible notamment 
dans le cas où elle procèderait par criage dans un  espace restreint. En effet, la publicité    
spontanée se veut dynamique. Elle adapte son style au destinataire présent. Elle perd de ce fait 
le caractère impersonnel. 
Quoi qu’il en soit, dans les deux types de publicité, le message émis invite ou 
prédispose à l’achat d’un produit, le plus souvent selon le graphique de « Arren » connu en 
publicité sous le sigle A.I.D.A. qui se décompose en « Attention (attirer) ;  ntérêt(éveiller) ;  
Désir (susciter) ; Achat (déclencher) ». 
  La présente étude se limite au premier type : la publicité classique telle qu’elle se présente 
dans le support audiovisuel officiel en lingala. 
 
2. STRUCTURE DE L’ARGUMENTATION 
 
Selon le schéma de P. CHARAUDEAU déjà évoqué, trois éléments régissent l’ordre 
argumentatif d’un acte de parole : un propos qui témoigne de ce sur quoi porte 
l’argumentation ; une proposition, témoin du cadre de raisonnement et un acte de 
persuasion, témoin de la validité de la proposition. 
 
Soumettons quelques textes publicitaires à ce schéma. 
 
Texte 1 : Savon Le Coq 
  
    Propos : Le Coq ewumelaka mingi mpo na kopes bopeto.(Le coq dure longtemps                         
                    et assure plus de propreté). 
Deux idées essentielles se dégagent de cette phrase : la solidité du savon Le coq (il dure) et 
l’efficacité (plus de propreté). Elles constituent l’axe autour duquel s’articule l’ensemble du 
message. 
La proposition qui devrait suivre se propos n’est pas exprimée explicitement mais elle 
peut être rendues comme suit : mpo  na kosukola biloko ya ndako, bilamba na basani, ebongi 
kosalela Le Coq. (Pour laver le linge ou la vaisselle, c’est le coq qui convient). 




1°  La  comparaison de deux savons : Le  Coq utilisé par Mama Meta et un autre , 
sans marque, dont se sert Mama  Sakina, toutes deux, des ménagères mises en 
scène pour le besoin de la cause ; d’où ce passage : « oyo ya Mama  Sakina esi 
esili, kasi oyo  ya Mama Meta ezali naino » (celui de Sakina s’use, mais celui  de 
Meta est encore intact). 
 
2°  La présentation du résultat obtenu : 
      « Botala elamba oyo, nsima ya bosukoli mbala mbala na sabuni Le Coq, ezali 
kongenge lokola ya sika » (Regardez, ce linge, après qu’on l’ait lavé plusieurs fois 
avec le savon Le Coq, il est éclatant comme un linge neuf). Ceci est une preuve de 
l’efficacité de le  Coq et d’un avantage différentiel tant recherché par les 
ménagères qu’on trouve dans le passage ci-dessus. 
 
3°L’annonce d’une qualité supplémentaire : 
      « Esukola bilamba kaka te, kasi ebatelaka mpe yango »… »ekomi na malasi ya 
citronnelle » ( Il ne lave pas seulement mais protège aussi la teinture du linge… il 
est parfumé à la citronnelle). 
 
Remarquons que cet acte de persuasion s’accommode bien avec le support audiovisuel. En 
effet, il sollicite trois des cinq sens du  téléspectateur : l’ouie, la vue et l’odorat. Ceci est 
important sur le plan de la persuasion car, le médium télévision exige une forte participation 
de la part de quiconque s’y expose. 
 
Texte 2 Le savon poudre OMO:  
La proposition : « mikolo oyo bato bakomi kozwa bosoto mingi koleka : bana, tata, ngai 
                              mpe lokola. Oyo bilamba ebele ya bosukoli_ » (Ces jours-ci, les gens 
                              se salissent beaucoup : les enfants, leur père et moi-même également, 
                              quelle abondante lessive !) 
Le propos :  « Omo eleki malamu mpo na bosoto » (Omo est plus efficace contre la 
                        saleté)  
L’acte de persuasion  passe par :  
1° L’établissement d’un rapport contrastant entre la quantité minime de la poudre et la 
grande quantité d’habits à lessiver : « na sachet moko ya moke ya Omo, 
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nakosukola bilamba   nionso ya libota na ngai » (Avec un petit sachet d’Omo, je 
lave tout le linge de mon foyer).  
 2° La preuve de l’efficacité exprimée par le rapport entre l’effort minime à fournir et 
le résultat spectaculaire obtenu, comme le montre l’extrait qui suit : « nsima ya 
boniki moke, bosoto nionso, ata ya makasi mpenza ebungi » (En frottant un peu, 
toute la saleté, même la plus résistante disparaît) 
Tout en nous limitant à ces deux textes, nous pouvons soutenir que le propos de 
l’argumentation publicitaire n’est rien d’autre que « l’idée – force » du message, c’est-à-dire 
son thème principal. Il se place généralement à la fin du message. 
La proposition, le plus souvent implicite, consiste en un raisonnement inductif du 
genre p  q (p entraîne q ou encore  si  p   alors  q). p représente le besoin à satisfaire, et  q  la 
marque d’un produit. Autrement dit, le message publicitaire se ramène à soutenir que si vous 
désirez  p  , la solution  ne peut être que q . 
On admettra aisément que ce raisonnement est soutenable au regard de l’examen du 
mécanisme narratif du texte publicitaire, l’un des ordres d’organisation du discours évoqués 
ci-dessus. En effet, du point de vue narratif, le consommateur, en tant qu’actant du récit 
publicitaire, se voit ramené au rôle de sujet éprouvant un manque et la marque , autre actant, à 
celui d’objet pouvant combler son  désir. 
Quant à l’acte de persuasion, il se veut une concrétisation de l’idée-force du message 
et donc un moyen  pour apporter plus de crédibilité au propos énoncé. Cependant, quand on 
sait que « la qualité du médium publicitaire réside dans sa capacité à suggérer les qualités 
d’un  produit plutôt qu’à les démontrer rigoureusement », nous devons nous dire que la 
publicité ne peut élaborer une argumentation strictement et exclusivement logique, sa 
stratégie principale étant la  suggestion.  Ceci nous permet de  comprendre la structure 
argumentative ci-dessus brossée, dans laquelle la proposition est généralement sous-entendue. 
 
C’est donc à l’aide d’un certain nombre de techniques argumentatives que le 
publicitaire doit asseoir la cohérence et la validité de son message.  
 
3. LES TECHNIQUES ARGUMENTATIVES. 
Par technique argumentative, nous entendons un procédé opératoire d’enchaînement des 
idées en usage dans un discours en vue de lui donner plus de validité.  Dans le cas en étude, 
nous avons relevé six techniques que nous énonçons, expliquons et commentons tour à tour 
dans les lignes qui suivent. 
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a) Le raisonnement logique. 
Il s’agit d’une opération mentale qui vise une connaissance, un jugement, mais surtout  une 
démonstration par un enchaînement logique de rapport. Très souvent, le raisonnement a 
comme point de départ une prémisse ; il aboutit à une conclusion par le biais du 
développement de la prémisse. 
Exemple : 
 Prémisse : « bato oyo mikolo minso basalaka, bazalaka na mposa ya kobatela nzoto na 
                            Bango » (ceux  qui travaillent tous les jours ont besoin   de bien soigner 
                           leur corps). 
Cette phrase contient deux idées admises comme valeur dans le milieu urbain kinois : le 
travail et l’entretien du corps. Le publicitaire établit entre elles une relation d’implication telle 
que le travail implique l’entretien du corps et que donc, celui-ci devient un besoin auquel il 
faut donner satisfaction. 
C’est cette implication qui sous-tend la suite du texte : « esengeli bazala na sabuni ya 
malonga » (il leur faut un bon savon) ; « yango wana basalelaka Reward » (c’est pourquoi ils 
utilisent Reward). 
Le connecteur « yango wana » (c’est pourquoi) qui introduit la conclusion du 
raisonnement fait de cette dernière une conséquence dont nous dirions qu’elle est inéluctable 
eu égard les qualifications du produit contenues dans la suite du texte , à savoir : « Ekosilisa 
yo mitoki mpe ekotikela yo kaka malasi ; ekobatela bopeto na yo mokolo mobimba » (il 
rafraîchit et vous parfume ; il garantit votre propreté toute la journée). 
Ces qualifications servent d’acte de persuasion. Elles offrent en sus la possibilité de 
servir de base à un raisonnement déductif qui partirait d’elles pour expliquer pourquoi les 
travailleurs choisissent Reward.  On le voit, le raisonnement se veut ouvert dans un message 
publicitaire. Même quand il doit s’agir d’un syllogisme ou d’une implication, ils sont 
généralement implicites comme nous pouvons nous permettre de les construire des exemples 
ci-après : 
1° Syllogisme : 
 
« Komela miliki epesaka nzoto kolongonu (Majeur). Farmers ezali miliki ya solo 
solo (Mineur). Farmers ekopesa nzoto kolongonu (Conclusion) ». En français, la 
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consommation du lait assure une bonne santé (majeur). Farmers est un très bon  
lait (mineur). Farmers assure une santé parfaite (Conclusion). 
 
2° Implication 
« Soki mwana aleli, pesa ye mabele na yo. Kasi soki mabele na yo ebimaka te, 
sombela ye miliki Sma » (si  le bébé pleure, donnez-lui de vos seins. Mais si les 
seins ne sont pas abondants, achetez-lui le lait Sma). 
 
Nous sommes en présence d’une implication de type « si p  alors  q, or  non  q  donc 
r ». p = mwana aleli ; q = mabele na yo  non  q  = mabele na yo ebimaka te ;  r = miliki  Sma. 
 
 Du point de vue du publicitaire , il y  aurait une équivalence entre le lait maternel et 
le lait Sma qu’il qualifie de « miliki ya vitamine mpo na bana bake » (le lait vitaminé pour 
nourrisson). Enfin  de compte, le groupe de consommateurs ciblés  (les femmes qui allaitent) 
sont invités  à établir cette équivalence dans la  mesure où le lait Sma peut se substituer au lait 
maternel.  
L’analyse de l’usage du raisonnement dans le discours publicitaire montre à suffisance 
que les spécialistes de ce mode de communication font d’un message strictement unilatéral un 
discours vivant dans la mesure où ils laissent à son destinataire la  possibilité de le  manipuler, 
mieux  de le manier à souhait. Cependant, le cadre de cette gymnastique intellectuelle est 
tracée : c’est celui d’un raisonnement quasi logique, chevauchant entre l’ explicite et 
l’implicite du discours. Ainsi, le téléspectateur ou l’auditeur soumis aux spots publicitaires 
s’obligent de participer à la publicité, de « prendre une attitude à son égard (et) déterminer le 
crédit qu’il doit y attacher ». 
Cette participation s’observe en outre au travers de la récupération de certains spots 
publicitaires transformés en chansons de  jeu pour enfant. Le cas est  trop fréquent à Kinshasa 
pour    exiger une illustration ici. 
 
b) Les affirmations péremptoires. 
Une affirmation est péremptoire quand elle tient lieu d’une évidence. C’est connu, l’évidence 
n’est point un objet  à discussion, on l’accepte comme telle. 
Dans le discours publicitaire lingala, les affirmations péremptoires servent souvent de 
prémisse à partir desquelles un raisonnement est construit. Exemple :    
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1) « Bato oyo mikolo minso basalaka koleka bazalaka na mposa ya kobatela  nzoto na  
bango » (ceux qui travaillent tous les jours ont besoin de bien soigner leur corps) 
2) « Awa na Zaïre, moto nionso  alingi koyeba elambeli ya Mama  Moseka » (ici au 
Zaïre, tout le monde veut connaître les recettes culinaires de mama Moseka). 
 
Ces deux extraits choisis à titre illustratif se caractérisent par la modalité déclarative renforcée 
par l’adjectif indéfini tout. C’est pourquoi ils ont une apparence d’axiome, c’est-à-dire une 
expression considérée sans preuve comme valable. Dès lors, elles permettent de déduire 
d’autres expressions également valables. 
Nous considérons que le recours aux affirmations péremptoires constitue une technique qui 
tire sa validité du principe selon lequel on n’argumente pas contre l’évidence, étant donné 
que, par définition, elle est à la fois « une force à laquelle tout esprit normal ne peut que céder 
et un signe de vérité de ce qui s’impose parce que évident ». 
A examiner de plus près les deux extraits ci-dessus, il apparaît que c’est dans les 
données d’observation de la vie courante du congolais  que le publicitaire puise les éléments à 
considérer comme vrais sans preuve.  En fait, il ne s’agit que des opinions qu’il fait passer 
pour des axiomes.  Et si ces opinions ne sont pas souvent contestées comme c’est le cas de 
toute opinion en général, c’est parce que le créatif du message les  puise dans le lot des idées 
largement partagées dans le milieu des destinataires du message. Autrement dit, le publicitaire 
ne fait que refléter des mythes et symboles de la ville de Kinshasa.   
 
c) La présentation d’un modèle. 
Un modèle se veut une référence : il doit être suivi par quiconque voudrait emprunter la voie 
qu’il indique.  La publicité congolaise utilise très souvent des vedettes de la  musique pour 
présenter des spots publicitaires audiovisuels. Ce  fut notamment  
le cas de Mbilia Bel pour le lait Syllac ; Emeneya pour le lait Farmers ; Papa Wemba pour la 
bière Skol.  Les comédiens de renommée, les téléspeakerines et même des sportifs font de 
même. 
Le publicitaire recourt ainsi à des vedettes en comptant sur le prestige dont elles bénéficient et 
le leadership qu’elles ont dans la ville de Kinshasa et même dans l’ensemble du pays pour 
certaines d’entre elles. 
Pour qu’il atteigne son objectif, le modèle qu’on présente aux consommateurs devrait 
avoir une double fonction : indiquer la  conduite à suivre et servir de caution à ladite conduite.  
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Dès lors, la présentation d’un modèle devient une illustration de l’argument d’autorité car  on 
« utilise   des actes ou des jugements d’une personne (…) comme moyen de preuve en faveur 
d’une thèse ». 
Remarquons néanmoins que le témoignage direct  ou indirect des vedettes en rapport 
avec la consommation de l’un ou l’autre produit ou marque ne peut être persuasif que s’il peut 
effectivement tirer partie de l’adhésion affective des consommateurs à ces personnages en tant 
que « pôle d’affectivité et de sympathie, et symbole des qualités du produit ou de la 
satisfaction que l’on en tire ». 
 
d) L’exhortation à l’expérimentation. 
On disait à propos de le bière Primus : « meka oyoka nsuka ya goût » (essayez et 
découvrez le meilleur des goûts) et du lait Paradiso : « meka Paradiso, nde otikali kamarade 
na ye seko » (essayez Paradiso et vous lui resterez attaché pour toujours). 
Ces deux exemples indiquent clairement que c’est la consommation effective du 
produit qui est la meilleure preuve du résultat que l’on attend de lui.  Nous qualifions ce 
procédé   d’argument- action.  En effet, c’est l’action, l’expérimentation, la consommation du 
produit qui est le moyen de preuve de la validité du propos. Par ce procédé, le publicitaire 
invite  sans  détours la population ciblée à tester une marque, à acheter un produit et obtenir le 
feed back qu’il annonce à l’avance comme très positif.  Notons que ce procédé serait 
recommandé dans le cas de lancement d’une nouvelle marque. 
 
e) La singularisation de la marque. 
 
La marque est l’identité d’un service ou d’un produit.  Elle lui fait acquérir une 
personnalité, le fait sortir de l’anonymat.  Singulariser une marque c’est la présenter comme 
étant l’unique parmi tant d’autres à pouvoir répondre de manière satisfaisante aux désirs des 
consommateurs. 
Plusieurs moyens langagiers concourent à la réalisation de ce procédé dans le   discours 
publicitaire. Il s’agit notamment : 
1° de l’expression directe de la singularisation. Elle se fait grâce aux particules 
adverbiales telles que « bobele » et « kaka » (uniquement, seulement). Exemples : 
1)  « Miliki ya ngombe ya solo solo batia na sachet ezali kaka  Paradiso »   
        (le vrai lait de vache emballé dans un sachet c’est uniquement Paradiso)      
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2) » » Na bokolongono…    ekoko eleki bobele cowbell »(en ce qui concerne la 
garantie de la santé c’est seulement Cowbell qui répond). 
2° L’usage du superlatif absolu. Exemple : « Cube Maggi eleki nionso »(Le cube 
Maggi surpasse tout). 
3° Les qualifications telles que : 
a) ya sika (le nouveau) exemple : -sabuni ya sika, savon médical (le 
nouveau savon, savon médical) 
b) mafuta ya sika, simba (‘la nouvelle huile,                                
Simba) 
c) Ya nsuka (le dernier), exemple : - concert ya nsuka mbula(le dernier 
concert de l’année) 
d) ya motindo (extraordinnaire), exemple : biloko moko ya motindo (des 
choses extraordinaires) 
Ces qualificatifs singularisent une marque car ce qui est nouveau est unique en son genre ; le 
dernier est le seul encore disponible, l’ extraordinaire sort du commun. 
En théorie, la singularisation de la marque qui relève de la publicité de positionnement, peut 
s’avérer un  moyen de persuasion efficace pour l’achat d’un produit si les destinataires se 
convainquent  que les propos énoncés sont véridiques. 
 
f) L’évocation d’un risque. 
Cette technique a été appliquée essentiellement dans la publicité des productions musicales 
des orchestres kinois.  Nous l’avons rencontrée aussi dans la publicité de l’insecticide où l’on 
brandissait la menace de la malaria.  
Donnons deux exemples : 
1°) “Soki ozangi... ya yo  esili “(si  vous ratez… c’en est fini  pour vous). 
2°) « Ah ! nazanga concert  ya  nsuka  mbula ! nakota na botutu na 1987 ya solo ! 
(Manquer au dernier concert de l’année, Entrer avec un mauvais sort dans l’année 
1987…  Ce n’est   pas possible ! 
 Ces deux extraits de message publicitaire brandissent la menace qui pèserait sur ceux qui 
s’absenteraient aux concerts vantés.  En fait, ces propos cherchent à susciter  en eux un climat 
d’angoisse dont ils ne peuvent être libérés qu’en se divertissant dans le cadre du concert  de 
l’orchestre vanté. 
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L’évocation du risque devient ainsi un argument, précisément un argument  pragmatique car 
« il  permet d’apprécier un acte ou un événement en fonction de ses conséquences favorables 
ou défavorables ». Cet argument a une importance directe sur l’action car, pour être admis par 
le sens commun, il ne requiert aucune justification.  L’opinion populaire estime qu’une année 
doit bien démarrer pour ne point hypothéquer sa suite. C’est ce même sentiment que l’on  a  
ressenti  un peu partout  dans le monde en rapport avec le début du troisième millénaire. 
Avant de conclure cette étude, remarquons que l’analyse des techniques argumentatives 
soulève une question que nous ne pouvons escamoter : c’est celle de leur efficacité discursive.  
En clair,  nous devons nous demander si la structure et les techniques  argumentatives du 
discours publicitaire audiovisuel en lingala parviennent à persuader effectivement les 
consommateurs congolais pour l’achat des produits vantés. 
Pour répondre à cette préoccupation, reconnaissons que la question de l’efficacité du discours 
déborde le cadre de l’argumentation.    Elle touche l’ensemble du message dont l’évaluation 
se fait, le cas échéant, à partir de trois facteurs : l’attrait, l’exclusivité et la crédibilité, trois 
facteurs « reliés entre eux de façon multiplicative, c’est-à-dire, qu’une insuffisance du 
message sur l’un quelconque des critères  nuit à l’efficacité de l’ensemble ».  Il est donc aisé 
de comprendre que la mesure de l’efficacité d’une annonce passe par une enquête menée le 
plus souvent à l’aide des tests , tout comme elle peut être saisie  à travers le chiffre d’affaires 
de l’entreprise après la période de la campagne. 
A défaut de tout cela, nous allons voir si les  dispositions mentales propres à tout auditoire 
sont prises en compte dans la communication publicitaire étudiée.  Ainsi nous pouvons 
jauger les chances qu’elle a d’espérer une persuasion . Il s’agit de trois présomptions       : 
a) La présomption de crédulité naturelle. D’après elle, le premier mouvement de l’homme 
est d’accueillir comme vrai ce qu’on lui dit.  Quant à la publicité, elle est mise en place 
pour paraître vraie, donc, être crédible . 
b) La présomption d’intérêt : les hommes concluent que tout énoncé porté à leur 
connaissance est censé les intéresser.  La publicité audiovisuelle se présente 
généralement dans une ambiance attrayante.  Elle se veut intéressante tant au niveau du 
dit  qu’à celui du non dit. 
c) La présomption selon laquelle la qualité d’un acte traduit la qualité  de la personne qui 
l’a posé . Cela nous fait comprendre pourquoi le choix du présentateur d’un message 
publicitaire n’est pas laissé au hasard. On peut recourir aux personnages plus ou moins 
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anonymes, aux leaders d’opinion, mais il est hors question que la publicité soit présentée 
par un personnage problématique ou conflictuel par exemple. 
 
Nous disons donc qu’un message publicitaire bien élaboré a toutes les chances d’atteindre 
son objectif, c’est-à-dire stimuler les  congolais à la consommation. Toutefois, retenons que 
l’acte d’achat n’est pas la résultante de la seule magie des mots ou autres techniques de 




L’examen de la structure et des techniques de l’argumentation publicitaire révèle que 
dans le cas précis de la publicité audiovisuelle en lingala, on retrouve des textes dont 
l’argumentation s’élabore en trois étapes : le raisonnement quasi logique, un acte de 
persuasion et une conclusion.  Celle-ci est généralement le résultat  auquel on devrait 
s’attendre après avoir consommé la marque du  produit vanté. Il existe aussi un bon 
nombre de textes qui s’appuient sur des arguments tels que des affirmations péremptoires 
(des axiomes), la présentation d’un modèle à suivre (argument d’autorité) ;   l’exhortation à 
l’expérimentation (argument-action) et l’évocation du risque comme argument 
pragmatique. 
Très souvent, ces éléments de preuve constituent une prémisse à un raisonnement 
déductif repérable  par  l’auditeur ou le téléspectateur qui se voit ainsi impliqué dans le 
discours publicitaire et trouve des justifications intellectuelles à son acte  d’achat ou apaise 
sa conscience  face au doute qui surgit généralement en eux après certains  actes d’achat. 
Toutefois, dans une économie en crise comme la nôtre, le désir d’une marque, la 
satisfaction d’un besoin, bref l’acte d’achat ne s’accomplit pas nécessairement par l’effet 
d’une argumentation, fût – elle solide.  Les habitudes, les convictions personnelles et 
l’interaction entre les émotions provoquées par la publicité et la pensée du récepteur au 
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Les chansons dans les rites de Mbombo participent d`un ensemble complexe 
communicatif mettant à contribution des protagonistes divers et des ressources variées. 
Débordant la simple communication interpersonnelle, ce complexe inclut le numineux, monde 
spirituel dont dépend en définitive le succès du processus. Le circuit triangulaire de la 
communication dans les rites de Mbombo  situe donc à un de ses  pôles un protagoniste 
invisible mais destinataire final des invocations1. C`est un phénomène récurrent dans le 
monde traditionnel négro-africain.  
L`une des questions que suscite cet état de choses est le fondement de l`efficience de 
ce procès, car, si ce rituel a été conçu et conservé par l`homme de traditions, c`est pour une fin 
précise, un résultat destiné à servir la cause de la reproductibilité sociale. A travers ce court 
article, nous tenterons de circonscrire l`esthétique qui sous-tend la production du chant rituel. 
Nous savons que dans le contexte négro-africain, l`esthétique couvre les champs de la 
poétique et de l`efficience pragmatique1. Ceci nous amènera donc à scruter le contexte, les 
participants et toutes les ressources matérielles mises à contribution pour la réalisation du rite. 
Nombre de ces données sont fournies par le texte lui-même directement ou sous une 
évocation allusive. Mais commençons par présenter le texte lui-même. 
 
I.4. « Ngendela penye » et son contexte 
Le passage du Ciluba au français pose beaucoup de problèmes, notamment le 
manque d’équivalents adéquats pour certains termes. C’est pourquoi notre traduction ne vise 
pas la restitution de l’éclat artistique du texte original mais un simple moyen pour le non-
locuteur du Ciluba de saisir  le contenu logique et d`en percevoir déjà la portée philosophique. 
 
                                               
1
 Le beau, le bien (moral) et le bon (pratique) sont rendus par la même notion dans la plupart de nos langues et 
vont toujours ensemble. Lire toute la section sur l`esthétique négro-africaine dans la thèse de Biruru R., Des 
fondements de l`esthétique africaine. Une étude appliquée au chant des Mparanyi du Bushi, Unilu, Lubumbashi, 
1995 
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Ngendela mpenye ee 
Ntambw’a bankashama 
Ndelela mpenye ee 
Bena malaba babenga. 
 
Ntambw’a ndelela mpenye ee 
Ntambw’a bankashama 
Ndelela mpenye ee 
Beena malaba babenga 




Beena malaba babenga 
 
Beena mulongo kwancishayi 
Pambidila mwananyi wa bwanga 
Ntolekela wee kalandala bafwila 
 
Kusukufwa baakulandaku peela 
 
Mwa mbombo ngendela myanda 
 
Bakena myanda 
Bashala bampinga pambelu 
 
Cikolelwee 




Où passerai-je ? 
Lion, frère de léopard ! 
En quel lieu accoucherai-je ? 
Les propriétaires de cette contrée ne le 
veulent pas 
Lion, où accoucherai-je ? 
Lion, frère du léopard 
En quel lieu accoucherai-je ? 
Les propriétaires de cette contrée ne le 
veulent pas 
 
Lion, frère du léopard 
Où irai-je accoucher ? 
Les propriétaires de cette contrée ne le 
veulent pas 
(Mes) Compagnes, veuillez m`aider 
Soutenez mon enfant des fétiches 
Rejeton, toi qui rampes où sont morts les 
autres 
Quand mourras-tu pour que d`autres 
ressortent de toi aussi ? 
Mère de Mbombo, je lutte pour mes 
problèmes 
Celles qui n’en ont pas  




Il migra   
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Wasabuka                                                            Et traversa 




Le langage intervient dans le processus rituel sous deux formes. Quand il est simplement 
parlé, le luba l`appelle « lusanzu » alors que sa version chantée est dite « musambu ». Le 
chant présenté ici en échantillon relève donc de la deuxième catégorie de langage rituel. 
La communication entre le guérisseur et les mânes des ancêtres, et même 
entre lui et les patientes est facilitée dans les rites par les chansons. C’est à travers elles 
que les esprits censés secourir les femmes internées sont invoqués et engagés à agir 
contre les mauvais esprits à la base d’avortements en chaîne et de décès successifs. Sur 
un autre plan, ces chansons permettent aux patientes de se défouler, de se libérer des 
tensions psychologiques nées de leur frustration. Ces mêmes chansons servent en 
définitive de berceuses. Toutes ces fonctions cumulées se fondent en une seule : la 
fonction thérapeutique. C’est ainsi que dans les rites de Mbombo, les chansons font partie 
de la cure. Ces chansons stigmatisent des prescriptions pour le bien-être de l’enfant d’une 
part et traduisent   d’autre part leur impact social. 
   Rappelons seulement ici que le chant rituel est exécuté soit par le 
guérisseur en personne « Sha-mbombo », souvent assisté de son épouse qui joue le rôle 
d`accoucheuse, soit par la mère ou encore par les instrumentistes recrutés par le 
guérisseur pour appuyer son action. Le genre chanté, quand il ne sert pas de berceuse en 
privé par la mère, est utilisé en divers moment du séjour de la malade chez le guérisseur : 
lors d’une veillée cérémonielle, à la venue d`une nouvelle patiente, quand on redoute 
l’attaque des sorciers et lorsqu’on renouvelle la force des fétiches. Les instrumentistes 
évoqués ici manipulent ainsi le xylophone (madimba), le maracas (makasa), le grelot 
(ndimbu) et le tambour (ngoma) qui joue un rôle de premier ordre. En privé cependant, 
seul  le grelot ou le maracas fait l’affaire. Le cri d`encouragement dit  « kankundulwila » 




II. Regard esthétique sur le chant. 
Le chant « Ngendela penyee » pourrait aisément se classer dans le genre 
qualifié de « complainte ». C`est au court de sa réclusion, à un moment de solitude que la 
mère de Mbombo épanche son cœur et laisse couler toute l`amertume générée par sa 
condition. Son état d`âme influe beaucoup sur son expression, qui devient très éclectique, 
allusive, imagée.   
Au plan de la forme, cette complainte est structurée en cinq strophes 
abondamment arrosées d`assonances, d`allitérations et de rimes tonales qu`il n`est pas 
besoin de les relever. Ces phénomènes stylistiques sont principalement créés par la 
répétition soit de lexèmes, soit de syntagmes identiques ou semblables.  
              Ex.     Ngendela penyee  et Ndelela penyee   reviennent en leitmotiv 
                        aux vers 1, 3, 7 et 11.  
                         Ntambw`a débute les vers 2, 5, 6 et 10. 
                         Beena malaba/mulongo est récurrent aux vers 4, 8, 9, 12 et  13. 
  L`enchevêtrement par alternance de ces trois occurrences crée une densité de 
sonorités qui déterminent le caractère général de cette partie du chant (v.1-13) et l`oppose 
à la seconde partie différemment agencée (v14-23).  Cette dernière se noue autour des 
vers 17- 19 qui en constituent le cœur. Mais déjà plus haut, la transition entre la première 
partie et la seconde est assurée par la prolongation de l`effet mélodique des vers  12-13 
(les derniers vers de la première partie) reposant sur la syllabe be(e)/ba(a) qui irradie sur 
les vers 14-16 (les premiers vers de la seconde partie) et se retrouve trois fois dans les 
vers 18-19. Les derniers vers (v.20-23) sont tenus par le complexe syllabique (n)sa(m)b 
et les PV wa-, u-  relatifs à la classe du PN du mot nyunyi identifié comme « cikololwe », 
le corbeau. 
 Que dire de l`expressivité de ce chant ? Il s`ouvre par une double interrogation 
présentant le fond de la pensée de la Mère de Mbombo. Tout le chant tourne donc autour 
de ces deux questions : « où irai-je ? » et « où élèverai-je mon enfant ? ». Dans une 
société où la maternité efficiente est condition de la sécurité sociale pour la femme, 
même en ménage, on comprend que Mwa Mbombo, du fait de ne pouvoir garder en vie 
les enfants qu`elle met au monde, souffle psychologiquement se sachant mal vue en 
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société, à la limite d`être mise à son banc. Une bonne procréation est gage de 
reproduction et de pérennité sociale.  
 Ces deux questions sont plusieurs fois répétées au début du chant, (quatre fois 
chacune) alternant avec « ntambw`a bankashama » et « bena malaba babenga ». Le sujet 
des deux questions se place ainsi entre deux pôles : celui du « lion, frère du léopard » 
vers qui son regard est tourné, car manifestement c`est à lui que la plainte est adressée, et 
celui « des propriétaires de la terre » vus comme la source des problèmes qu`affronte la 
pauvre mère, du fait de la sorcellerie expliquant son état et du fait du menace d`exclusion 
sociale. L`issue de la confusion dans laquelle elle baigne dépend de la réponse favorable 
des forces d`en haut que symbolisent le lion et le léopard.  
 La variation de la hauteur de différentes syllabes dépend des voyelles qui en sont 
les noyaux ou sommets syllabiques. En phonématique, les voyelles sont définies comme 
des timbres composés d`une note fondamentale quelconque, de notes harmoniques et 
d`une note à peu près invariable dite caractéristique parce que c`est elle seule qui 
caractérise la voyelle. Cette dernière s`exprime en vibrations par seconde2. Matila Ghyka 
qui décortique excellemment la nature des voyelles découvre que la suite / â – o – a – e – 
é – i / forme une espèce de gamme ascendante (et descendante dans l`ordre inverse) 
jouant un important rôle dans les propriétés phonétiques et expressives des mots. Dans 
notre chant, nous notons une dominance marquée des voyelles /a/ et /e/. Alors que la 
voyelle /i/ est la plus élevée de toutes avec 3698 vibrations par seconde, la voyelle /a/ 
accuse une hauteur variant entre 910 et 1140 vibrations par seconde faisant d`elle une 
voyelle basse aux côtés de /o/ variant dans ses différentes réalisations entre 456 et 798 
vibrations par seconde3.  L` on perçoit donc sur quelle gamme Mwa Mbombo exécute 
son chant : une gamme basse traduisant un moral, un état d`âme bas, décousu. Les 
répétitions ont pour effet de souligner, d`insister, de mettre en valeur ce climat.4 
L`ordonnance et l`harmonie de la première partie du texte n`apparaissent plus 
de manière évidente à partir du vers 14. De là à la fin du texte, on a l`impression 
d`observer une suite dénuée de tout souci poétique. C`est une composition au contraire 
                                                
2
 Ghyka, M., Essai sur le rythme, éd. Gallimard, Paris, 1938, p. 137 
3
 Lire avec profit Biruru Rucinagiza, op.cit., p. 244-249. 
4
 Peyroutet, C., écrit bien que « Toute répétition souligne et met en valeur. Elle permet aussi d’établir 
des parallélismes entre mots répétés ». in Style et rhétorique, Nathan, Paris, 1994, p.58. 
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éminemment expressive du désarroi que vit la mère de Mbombo. Sa logique interne a été 
exposée plus haut. Quatre idées sont alignées, généralement livrées par jets en deux vers 
chacune : l`appel aux compagnes d`infortune, l`évocation de la philosophie de la solution, 
la justification de la démarche de Mwa Mbombo, la pointe à ses ennemies et son 
idéalisation. 
Les vers 13 et 14 sont un appel lancé aux compagnes d`infortune. 
 « Bena mulongu kwancishayi                                   Mes compagnes, veuillez m`aider                
  Pambidila mwananyi wa bwanga »                         Pour soutenir mon enfant obtenu  
                                                                                   grâce aux fétiches 
 
Qui sont ces « beena mulongu » ? Dans son usage courant, mulongu désigne la 
génération, une classe d`âges. Dans le présent contexte, Mwa Mbombo fait appel à toutes 
les femmes victimes de fausses couches ou ayant connu un ou plusieurs décès de bébés et 
qui constitue une classe, un corps uni par le même sort. C`est probablement avec l`aide 
d`une de ces femmes qu`elle a trouvé le chemin vers Sha Mbombo, le guérisseur 
spécialisé dans ce type de pathologie. L’aide qu’elle sollicite d`elles peut être de 
différentes sortes, les rites de Mbombo étant très exigeants. D`abord matériellement, ils 
occasionnent beaucoup de dépenses comme le confirme ces paroles extraites d`une autre 
chanson : 
Bwanga bwa lumana nzoolo  (fétiche qui emporte les poules 
Bwanga lumana tupumbwa    fétiche qui emporte les chèvres 
Bintu byajika byonso mudiyeba  qui dépouille en fait toute la grange) 
Physiquement et moralement, les interdits imposent une vie acétique. La 
patiente a souvent besoin du soutien des tiers pour supporter avec succès l`ensemble de 
tous ces sacrifices afin de garder son enfant en vie 
Par le vers 14 « Panbidila mwananyi wa bwanga », Mwa Mbombo veut reconnaître que 
si elle peut tenir dans ses bras son enfant, c`est grâce aux fétiches de Sha-Mbombo. Si 
son enfant ne vit pas du même fait que les enfants normaux, il n`est pas non plus un 
enfant spécial comme l`entend la culture luba, un « mwana wa mwanzu »5. Cette lecture 
                                                
5
 Les enfants spéciaux sont ceux dont la naissance est intervenue dans des circonstances particulières ou 
singulières. 
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remet la pendule à l`heure au regard de sens divergents souvent empruntés par ceux qui 
se sont intéressés à l`enfant Mbombo6 . Les premiers7 soutiennent que Mbombo doit être 
classé « parmi les enfants spéciaux parce que la maman de ce dernier a des interdits 
sérieux sans quoi elle risquerait de perdre encore son enfant »8. Les seconds9 soutiennent 
le contraire, donc le bon sens, sans cependant soutenir leur avis d`un argument objectif.  
 Faisons remarquer la juxtaposition réussie de deux vers : celui de l`appel lancé 
aux compagnes de Mwa Mbombo qui vient en opposition à l`évocation dans le vers 
précédent des « Beena malaba », ses ennemies existentielles. Mais avec le soutien des 
compagnes, cette manœuvre est vouée à l`échec. Ce sont ces mêmes opposants 
existentiels qui sont désignés dans les vers 18-19 : bakena myanda, bashala bampinga 
pambelu : celles qui n`ont pas de problèmes et  qui ne cherchent qu`à profiter de 
l`infortune de Mwa Mbombo pour prendre sa place dans son ménage. Problème de 
rivalité. Le défaut de maternité est l’une des raisons pour les hommes d’épouser plusieurs 
femmes. Il peut se faire que le mari de Mwa Mbombo se décide d’épouser une autre 
femme pendant la longue absence de celle-ci. Cette situation l’inquiète au plus haut point 
mais ne désarme pas. Dans le monde bantu, la maternité conforte la place d’une femme 
dans le foyer.  Le risque de perdre son statut social et de revêtir l`opprobre toute sa vie 
justifient sa démarche et sa ténacité que soulignent les verbes d`action ngendela, de 
kwenda : aller, ndelela, de kulela : accoucher, élever le bébé. 
La philosophie de Mwa Mbombo est simple. On peut l`appréhender à partir 
du vers 15. Ntolokela, Kalandala bafwila    « Rejeton qui rampe où sont morts les 
autres ». Ntolokela est une métaphore qui exprime la résurrection. Celle-ci correspond 
bien aux autres noms de l’enfant : Mbombo, Cibola, Mujangi, termes qui renvoient à ce 
qui est mouillé, pourri ou au cadavre. On perçoit donc que cet enfant émerge de la 
pourriture. En effet, Mbombo ressemble à une plantule qui germe d’une graine oubliée 
dans le sol après la récolte. Cette image empruntée au règne végétal indique que Mbombo 
                                                
6
 KAZADI NTOLE écrit de la littérature orale qu`elle est « une voie d’accès capitale d’un groupe, à ses 
modes   de perception, de représentation et de pensée » in Chants, mariage et société au Bushi.Texte, 
littérature et contexte, Celta, Travaux de Recherche, Lubumbashi, 1978, p.12 
7
 Parmi lesquels C. F. Nzuji et M. Bilonda. 
8
 Bilonda M., Littérature orale et initiation féminine chez les Luntu, Mémoire, Faculté des Lettres, Unilu, 
1980, p. 32 
9
 Ce sont KATENDE, C., KATANGA, T., SMAL GA et MBUYI, J.W. 
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est celui qui refuse de mourir, qui résiste et brave la mort. Autrement dit, même s’il est 
condamné à mort (par les gens de mauvais œil) cet enfant vivra grâce aux fétiches. 
Mwa Mbombo s`idéalise pour marquer la hauteur acquise par son moral grâce 
à l`action du guérisseur, au soutien de ses compagnes et la confiance dans le processus 
enclenché. En évoquant le corbeau, c`est une image de la manière dont elle se voit 
désormais qu`elle livre. Le verbe « kusamba » signifie s envoler, aller… Le redoublement 
du radical –samb- apporte le sens  de fréquence : « oiseau qui va par-ci par-là ». Ce qui 
signifie un oiseau errant qui fait entendre que Mwa Mbombo a erré partout. Mais elle 
semble avoir trouvé définitivement sa voie. Le verbe est repris avec un applicatif et relié 
à un autre verbe de mouvement (non plus dans tous les sens désordonnés) qui sous-
entend la détermination : wasabuka  de kusabuka: traverser, enjamber. Cet oiseau, au 
départ errant, indécis, devient migrateur, capable de prendre une direction déterminée et 
de franchir un large court d`eau, c.à.d. capable de succès hors du commun. Ici 
l`hydronyme « Lubilanji » est une métaphore qui  réfère aux difficultés liées la maternité 
et  la rivalité que désormais Mwa Mbombo peut dépasser de haut vol grâce aux soins 
reçus et aux fétiches et aussi fruit de sa la persévérance.  
L`idéalisation ici perçue ouvre à une véritable métaphysique que met à 
contribution la mère de Mbombo. Ne perdons pas de vue que le camp du guérisseur est 
noyé dans la brousse qui fournit les essences végétales qui servent d`ingrédients aux 
cérémonies rituelles.  Cikolokolwe, le corbeau, convoque à ce rendez-vous le règne 
animal déjà dignement représenté par le lion, frère du léopard. La Lubilanji, étendue 
d`eau, en tant que roche liquide rend présent le composant minéral qui avec les 
précédents autour de l`homme constituent la totalité de la création. On irait plus loin en 
pointant l`envol pris par le corbeau pour caractériser la distinction du haut et du bas. A la 
polarité haute appartiennent les puissances libératrices, les mânes auxquels se branche le 
guérisseur pour opérer et auxquels s`associe Mwa Mbombo, envisageant sa victoire et sa 
mise hors d`atteinte des pouvoirs nocifs qui eux sont d`en bas. Le texte parle ouvertement 
des beena malaba, propiétaires de la terre, auxquels sont associés tous les malveillants.  
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En conclusion  
Un passage de l`écrit de MAZONGELO (1996 : 29) donne à lire : « il n’y a 
pas d’oralité sans cet élément communicationnel qui émarge dans l’oralité comme 
condition de possibilité de la manifestation des principes indispensables à l’établissement 
de la tradition orale en tant que lieu où peuvent être recueillis les données historiques, 
culturelles et linguistiques sur un peuple ».3 L`analyse que nous venons d`appliquer au 
chant « Ngendela Penyi » confirme cette vue.  
En partant du contexte d’exécution de ce chant qui nous a mis sous les yeux 
les lieux, les protagonistes, les conditions du long déroulement du rite, les objets 
indispensables à l`exécution du chant rituel, nous avons arrêté notre attention sur le chant 
pour en saisir la pertinence dans la globalité du rite. 
Au fil de l`analyse et de la réflexion qu`elle a suscité, nous avons compris que 
sur un premier plan, ce chant peut servir de berceuse dans la solitude de Mwa Mbombo, 
retirée dans sa case de réclusion avec son bébé. En effet, dans sa condition, cette mère ne 
trouve pas de berceuse plus adéquate pour cajoler son enfant. Une berceuse ordinaire ne 
constituerait-elle pas une distraction qui pourrait compromettre la santé de l`enfant ? 
Toute l`attention de la mère reste circonscrite à la cause de sa présence en ces lieux.  
Ce chant est en même temps une complainte. En tant que telle, elle peut être 
exécutée au moment de bercer mais aussi en dehors de toute nécessité de ce genre. Avec 
une simplicité presque voulue, la mère de Mbombo décrit la tragédie des rites. Elle 
chante en tant qu’une personne atteinte elle-même, mais aussi qui voit souffrir les autres. 
Sur un ton austère mais convaincant, elle recourt fréquemment aux images et à diverses 
ressources poétiques pour toucher les cœurs de ceux qui l’écoutent.  La mère, au moyen 
de ce chant épanche son cœur pour laisser couler toute sa douleur. Sa souffrance de mère 
incapable de mener une grossesse à terme ou de donner naissance à un enfant viable. 
Souffrance aussi due à la conscience de la délicatesse de sa position matrimoniale tant 
que son problème n`est pas réglée. Souffrance enfin liée aux exigences mêmes du rite.  
Ngendela Penyi a en plus toute la tonalité du chant héroïque. C`est un 
échantillon des chants rituels qui offrent une cure psychologique aux patientes et les 
préparent à réintégrer la société la tête haute. En marge du combat qu`elle soutient pour 
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garder son enfant en vie, Mwa Mbombo doit en même temps se débarrasser du défaitisme 
incrusté dans son esprit du fait de l`insuccès réitéré de sa maternité. Ce chant est un 
véritable instrument de réarmement moral. Au plan métaphysique, nous avons reconnu 
les composants et la bipolarisation de la cosmogonie bantu. Nous sommes donc en 
présence d`un chant dont l`exécution, loin de répondre à une quelconque gratuité, a un 
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MBOMBO : UNE GENERATION METAPHYSIQUE. 
 
Par Joseph KASONGO TSHINZELA 
Assistant à l’Université de Lubumbashi.  
 
Chez les lubà du Kàsaayi, la maternité suscite une joie et des espérances très 
grandes. Ainsi une femme féconde donne naissance, en moyenne, à six enfants. Les 
nouveaux mariés entendent souvent ces vœux : « Nwalela baluma, nwalela bakaji », ce 
qui signifie : « ayez des garçons et des filles ». Ou encore : « Dans les neuf mois puisse 
votre maison résonner des pleurs d’un bébé ». Les belles-mères surveillent le calendrier. 
En conséquence, l’absence d’enfant ou l’accouchement des mort-nés sont 
considérés comme un malheur. Les femmes qui n’arrivent pas à concevoir ou à donner 
naissance à des enfants viables essaient de guérir leur stérilité. L’enfant Mbombo est de 
ceux-là. Il vient au monde suite à une longue et exigeante période ascétique ou la parole 
notamment joue un rôle important dans la réalisation du rêve de la maternité. 
Nous osons donc penser que la vie de l’enfant Mbombo est due davantage 
au phénomène métaphysique auquel participe l’effet de la parole, plus qu’au processus 
naturel de jonction des cellules qui évoluent en grossesse jusqu’à la naissance. 
En quoi consiste ce complexe métaphysique ? 
La thèse que nous essayons de démontrer au cours de cette étude s’articule 
en deux points essentiels. L’analyse de la génération métaphysique de Mbombo du point 
de vue lexico sémantique et l’analyse de la génération métaphysique de Mbombo, du 
point de vue rituel. 
I. Le point de vue lexico sémantique.  Mbombo : qui est-ce ? 
 
Les noms Mbombo et Cibola se rencontrent dans la société Luba Kasaayi 
avec trois acceptations. Ils désignent alors : 
 des noms propres d’hommes ou des femmes reçus de manière traditionnelle, 
c’est-à-dire par répétition des noms de la liste généalogique ou par les amis et 
connaissances. 
 des noms de l’enfant dont la naissance et la survie ont été favorisées par le fétiche 
de Mbombo ou Cibola. 
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 des noms du fétiche qui soigne les fausses couches, les avortements successifs et 
qui favorise la survie des enfants fragiles. 
Nous examinerons ici la spécificité de la réalité que désignent ces termes. 
On appelle « Mbombo  Mujangi » ou « Cibola » un enfant dont la naissance et 
l’existence sont dues aux efforts et au savoir-faire d’un guérisseur. G.A. SMAL et J.W. 
MBUYI (Sd :20) affirment qu’ « une femme qui avait beaucoup de fausses couches dont 
les enfants mouraient toujours, allait chez un féticheur ; celui-ci la soignait d’une façon 
particulière. Et à la naissance, l’enfant recevait le nom de Mbombo, Mujangi ou 
Tshibola »(1). A en croire KATENDE C. (1977)(2) qui écrit sur les enfants spéciaux, 
Mbombo est vraiment un enfant spécial. D’abord sa naissance est entourée des 
circonstances particulières : les décès successifs et les rites qu’observe sa mère. Ensuite 
l’octroi d’un nom spécifique : Mbombo Mujangi ou Cibola. Nos observations sur le sens 
de ces noms sont les suivantes : 
 
1.1.1. Mbombo 
Ce terme vient du verbe Kubomba 
Ku- préfixe verbal Cl15 
-bomb- radical qui signifie exterminer, ne pas avoir de continuité. 
-a finale. 
Outre cette forme verbale, le Ciluba atteste un substantif dérivé du radical  
–bomb- . C’est le substantif  Cibombo dans lequel on retrouve : Ci-, préfixe nominale cl7 
et    -bombo : thème nominal signifie cendre d’herbes brûlées dont on extrait le sel 
indigène. 
Cette analyse est soutenue par le dicton : 
Baakuseka wapanda,           (Il vaut mieux qu’on se moque de toi pourvu que tu sois en vie 
baakudila  wabomba              plutôt que d’être pleuré du fait de la déconfiture). 
 
1.1.2. Mujangi 
C’est un substantif de la classe 1 qui forme son pluriel dans la classe 2. 
Mujangi/bajangi. Ce substantif signifie mort, revenant. Il dérive du verbe « kujanga » 
qu’on peut analyser en ku- préfixe verbal cl15, -jang-, radical et –a la finale. 
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Le radical –jang- porte le sens d’ « évoquer », se dénuder pour offenser les 
autres, les rendre honteux ou pour leur jeter des mauvais sorts, les maudire. Cependant le 
nom mujangi, dans l’usage fonctionne comme un adjectif plutôt qu’un nom. Car il 
détermine le nom Mbombo. Ainsi Mbombo Mujangi signifie « Mbombo le revenant ». 
 
1.1.3. Cibola 
Ce nom est un substantif de la classe 7 dérivé du radical verbal –bol- qui 
signifie pourrir, mouiller. Toujours de –bol-, dérive un autre substantif de la classe 11 : 
lubola. Il s’agit d’une maladie que contracte un couple uni par un mariage incestueux. 
Une maladie caractérisée par les avortements successifs, et la naissance des enfants 
fragiles. Mais la même maladie, lorsqu’elle frappe un mariage exogamique, est autrement 
désignée : « Cifwaka » terme qui donne : ci- préfixe nominal cl7, -fu- radical : mourir, -
ak- suffixe réversif transitif qui indique la répétition et –a la finale. 
Ces deux maladies se soignent dans les rites de Mbombo. Aussi ressort-il de 
l’analyse de ces différents termes des liens sémantiques évidents d’une part entre le 
groupe des mots « extermination, cendre, mort et pourriture » ; et d’autre part 
« évoquer ». Il existe des degrés dans la conception de la mort. Une personne 
apparemment vivante à laquelle le sorcier a déjà pris l’âme est un mort, quoi que encore 
en vie. 
Ce point de vue est soutenu par les paroles de deux chansons des rites de 
Mbombo. 
Dans Uyaya Ku Cyanda : 
« Muloji nnyawu mudya micima                             (vois le sorcier a déjà mangé et le foie  
  ne tonyi.                                                                          et le pancréas.) 
 
Et la deuxième chanson (waya) complète 
« Nansha bakwata                                                     (Même pris dans le piège des sorciers 
  ne tuye Kunyenga                                                            nous irons récupérer.) 
 
 Ici pour conjurer l’inévitable et récupérer l’âme » du condamné autant que 
pour protéger la famille de l’extermination (lufu lwa kabutu), l’évocation des esprits 
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s’avère nécessaire. Le rite est constitué des chants, des paroles, de danses accompagnées 
des transes. La stratégie du guérisseur consiste à détourner l’attention, l’intérêt des esprits 
mauvais, en les poussant à se désintéresser de quelqu’un qui est- déjà « quasi » mort. Il 
ne sert à rien de tuer un mort. A ce propos BILONDA, M., (1980 :32) (3)souligne que « le 
porteur de ce nom est supposé mort et la mort ne peut survenir à un cadavre, elle ne peut 
chercher quelqu’un qui est décédé ». Par ce subterfuge, un traitement adéquat garanti, le 
condamné peut bénéficier d’une chance de survie et même de gagner en longévité. 
II. Du point de vue rituel.  Contexte de gestation de Mbombo. 
2.1. 1. Les rites de Mbombo (bwanga bwa Mbombo). 
 
Le terme « bwanga » (fétiche), selon MALEMBA, M. (1979 :12)(4) est « une 
technique qui permet d’identifier une maladie, de détecter ce qui nuit au fonctionnement 
normal du corps pour le bouter hors de celui-ci. Ceci afin de maintenir le corps pur et 
brûlant de santé ». La technique dont il est question ici consistait à protéger la femme et 
son fœtus menacés d’expulsion, de favoriser sa maturation jusqu’à la naissance de 
l’enfant. Ce traitement est administré par un guérisseur (Sha Mbombo) en un lieu isolé de 
la société. 
2.1.2. La réclusion. 
Conscient des effets néfastes de l’environnement physique et psychologique 
de la famille et de la société sur une femme qui n’arrive pas à garder les enfants, dès le 
troisième mois de sa prochaine conception, Sha Mbombo, le guérisseur, offre à Mwa 
Mbombo sa clinique comme lieu de retraite. Cela ne signifie pas que Mwa Mbombo n’a 
besoin de personne, mais plutôt qu’elle manque d’yeux spirituels pour distinguer parmi 
ceux qu’elle côtoie les amis des ennemis. Le proverbe : « cishi cidyadya lukunda, cidi 
munda mwa lukunda » (la bête qui mange le haricot est lovée dans le haricot même) est 
éloquent dans ce contexte. 
Voilà qui explique le sevrage de Mwa Mbombo, dans une clinique située au 
fond du village, dont la clôture est formée d’arbres à esprits ou des arbres dédiés aux 
ancêtres ; c’est notamment, « le nkambwa, le cikusukusu », « mulemba : focus étranger, 
kapulwayi : pignon d’Inde ou Jatropha curcas, dilenga : canne d’Inde, citetateta : sorte de 
jonc, mungu : sorte de roseau, dibota : bananier sucré, dikonda : bananier plantin, 
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cyomba : manioc, etc. » (C. FAIK, 1984, sept : 436) (5)et les plantes aromatiques telles 
que le cikota, le lwenyi, le cidibilwenyi ; plantes utilisées dans le traitement des maladies 
infantiles car supposées chasser les esprits mauvais. 
L’usage de ces plantes dans le contexte rituel leur donne une fonction 
nouvelle, qui consiste à échanger des informations sans que le non-initié ne soit capable 
de les comprendre ou de les interpréter. Ces plantes jouent un même rôle que le signe 
linguistique. 
Nous sommes de l’avis de C. FAIK (1984, Sept : 431), qui définit le symbole 
comme « tout signe (au sens large) représentant ou pouvant représenter une réalité, 
admise socialement et culturellement, située à un autre niveau ou à d’autres, liée à ce 
signe par un jeu de correspondances concrètes ou conventionnelles. ». Ce qui signifie que 
chaque signe possède en lui-même un contenu sémantique universel, une signification 
première. Selon un proverbe luba : « panu tudi biya kwenda bwernyi, ku bulala ke ku 
nzubu » (Nous sommes passagers sur la terre, notre demeure est l’au-delà), peut nous 
aider à receler le symbolisme des arbres à esprits. Car ce proverbe indique que le bébé, 
selon la cosmogonie luba vient du monde des esprits. Donc avant de naître, il est d’abord 
esprit. En vivant dans un enclos d’arbres à esprits, le fœtus, et un peu plus tard le bébé, se 
retrouve sécurisé parmi les siens. D’ailleurs l’image que reflètent ces arbres le témoigne. 
Certains sont robustes pendant que d’autres sont flexibles comme le bébé. C’est 
notamment le roseau qui, malgré la violence du mal, reste et survit. De même, un enfant 
né par les rites de Mbombo, malgré son apparente fragilité, résiste à toutes sortes de 
danger. 
En ce qui concerne le bananier par exemple, son rôle protecteur n’est pas à 
démontrer. Car c’est en dessous de cette plante qu’on enterre le cordon ombilical des 
enfants. Et en plus de cela, le cœur de cet arbre est toujours posé entre les bras d’une 
femme qui est morte à l’accouchement ou peu après, afin de l’empêcher de revenir 
chercher son enfant. 
Ce symbolisme ne s’arrête pas seulement aux végétaux, il va plus loin même 
sur les autres objets matériels utilisés dans les rites. Tous ces objets servent à faciliter la 
communication entre le monde des esprits et le monde physique. Nous citons notamment 
le « lumbu », le « mbala » et le « cyota ». 
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Les « lumbu » qui signifient forteresses sont de petites huttes entièrement 
construites en paille assez spacieuses pour contenir chacune une personne. Leur nombre 
est proportionnel aux pensionnaires. Ce sont des logements à usage unique. 
Le « mbala » est une case assez grande placée au milieu de « lumbu ». C’est la 
maison de retraite pour le guérisseur. Elle sert en même temps de dépôt de tout le 
matériel et produits utilisés dans les rites. 
Parmi les objets gardés dans le « mbala », nous notons : 
1  Le couteau (keela), arme qui sert à la neutralisation des sorciers. Les esprits (bakishi) 
s’en servent non pas physiquement mais symboliquement pour libérer les âmes sous 
l’emprise des sorciers. 
2 Le kaolin (lupemba), est un produit multi-usages. On s’en sert pour purifier, soit pour 
neutraliser les sorciers. Dans le premier cas, il est frotté sur tout le corps de la 
parturiante et dans le second cas, on l’asperge autour de la parcelle au-delà de la case. 
C’est dans ce sens qu’on peut comprendre pourquoi le « lumbu », une simple 
construction en paille, est qualifié de forteresses, une hutte imprenable ; parce que le 
kaolin rend l’action du sorcier inopérante. 
3 Le cyota est un foyer qui sert aux veillées cérémonielles (cas de nouveau venu, 
menace de sorcier ou de maladie grave.) et à la préparation des fétiches. Il est placé 
devant le « mbala » 
Ces plantes et matériel apportent la portée métaphysique de la génération de 
Mbombo étant donné qu’ils communiquent le caractère spirituel à cette génération. 
 
2.1.3. Les cérémonies. 
Le traitement rituel de Mbombo s’étale sur une longue période allant 
probablement du troisième mois de la grossesse jusqu’à la marche de l’enfant. Parmi les 
piliers de ces soins, l’on trouve la confession. Celle-ci s’avère une alternative consistant à 
reconnaître ses torts ou à clamer son innocence. C’est ce que semblent démontrer les 
paroles de la chanson  
« Mwa Mbombo TONDA                                  (La mère de Mbombo confesse-toi) 
  Mwa Mbombo tonda                                          La mère de Mbombo confesse-toi. 
Tondela Mbombo weebewe                                 Fais le pour la survie de ton enfant 
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(…)                                                                       (…) 
Myanda nnya mucima anyi                                  me confesser pour quel crime 
nya masandi ngende                                             Pour vol ou adultère que j’ai commis ? 
 
Ces vers indiquent aussi que la femme doit révéler ouvertement de sa bouche 
toutes ses actions. Dans tous les cas, cette confession passe pour être une parole spéciale 
qui libère la conscience, l’esprit ; une parole qui fait la toilette intérieure de la malade ou 
du couple. 
C’est ainsi que lorsque la malade plaide coupable, elle peut obtenir 
l’absolution de ses torts. Deux proverbes soutiennent cette pensée : 
1  « Mambu mitabuya adi bu mafuta » (La reconnaissance de sa faute ressemble à un 
acquittement). Ou encore 
2 « Mwana mosha nzubu, kabatu ba mwelamu » (Si un enfant brûle la maison, on ne 
peut pas le jeter dans ce feu ou encore on ne jette pas l’enfant avec de l’eau sale.). 
Donc la société est obligée de plaider pour quelqu’un qui reconnaît ses torts (udi 
utonda badi bamakwila) et dans ce cas le guérisseur est mieux placé. 
 
Dans le deuxième cas, c’est-à-dire lorsqu’on est innocent, on doit faire le 
lusanzu qui vient du verbe kusanza signifie émonder. On coupe les branches inutiles 
d’une plante pour permettre à celle-ci de bien croitre. C’est cette image empruntée à la 
végétation que reflète le lusanzu. Une parole qui arrache les charges inutiles qui 
empêchent quelqu’un de prospérer, de croitre.Voici un cas type de lusanzu : 
« Bakaaku, bataatu, nwenu bonso bafwila ntelejayi 
Mêma cyena mwiba cya muntu 
Cyena ne dibanza ne muntu 
Cyena mwangata mukaji wa muntu 
Kadi mbwa cinyi kwanyi ku mbelu 
Ndi mona anu kalaba kakunza 
Kwatayi nzoolu, ngelayi lupemba 
Nkwata baluma, nkwata bakaji, nnwinyika » 
Trad. :(Mes aïeuls, mes pères, vous tous les défunts écoutez-moi 
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Je n’ai rien volé à autrui 
Je n’ai pas des dettes d’autrui 
Je n’ai pas séduit la femme d’autrui 
Mais pourquoi ces décès interminables dans mon enclos 
Veuillez accepter cette poule et bénissez-moi 
Que j’aie aussi des enfants, que j’enfante garçons et filles afin de perpétuer vos noms.) 
 
On ne fait pas le lusanzu lorsqu’on se reconnait coupable, sinon « diyi didi 
dikutapa » (Ta propre parole te tue) parce que tu l’as prononcé devant les esprits. C’est 
pourquoi pour faire le lusanzu, on tient l’eau et la paille, symbole de pureté. 
Ainsi la confession constitue la clé qui permet au guérisseur d’agir. C’est le 
début même de la guérison comme l’indiquent les paroles qu’il prononce : 
« Maalu onso anudi benza, apweka ne mâyi 
Muntu kena mwa kubwela mulupangu emu 
Nansha yeya mukishi, kena ufika mulupangu emu to. 
Lupangu elu lwa Mbombo mujangi mwina Kayembe.” 
(Tous vos torts sont absous  
Personne ne peut entrer dans cet enclose, 
Même le mauvais esprit, ne peut y accéder 
Cet enclos est à Mbombo mujangi originaire de Kayembe). 
 
Eu égard à ce qui précède, si l’usage de la parole est le propre de l’homme, 
nous reconnaissons aussi avec MUFUTA K. (1978 :19) que « (…) si tout homme est 
censé capable de parole, tout celui qui use de la parole n’en pas nécessairement la 
maîtrise. »(7) Ainsi s’établit un triangle de communication entre la malade, le guérisseur 
et les esprits (bakishi). La malade s’adresse au guérisseur et ce dernier à son tour parle au 
nom de celle-ci aux bakishi qui font rejaillir leurs paroles sur la malade. 
Après ces paroles, le guérisseur frotte tout le corps de sa parturiente de kaolin 
(lupemba) en guise de purification et enduit sa tête de « budinta », une pommade qui 
symbolise la continence. Mwa Mbombo change d’accoutrement en arborant un tissu de 
raphia orné des peaux de petits mammifères comme le tarsier (kabundi) et l’hyène 
(mukenge). Le choix de ces bêtes s’explique par le fait que le tarsier est l’expression 
d’une vie pétillante et l’hyène se complaît dans la pourriture (le cadavre). Donc le tarsier 
annihile les effets de l’hyène. 
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Aussi une corne fétiche est-elle remise à Mwa Mbombo. Celle-ci est portée à 
la ceinture suspendue à une ficelle en dessous du pagne. Cette petite corne de chèvre est 
remplie de bijimba (ingrédients constitutifs du fétiche). Pourquoi la chèvre ? MAFUTA 
P. (1968 :40) répond : « La chèvre symbolise un être innocent et sans malice. ».(8) 
Cependant, étymologiquement le mot « chèvre » vient de capra qui signifie caprice. Cela 
nous pousse à affirmer que le recours à la chèvre s’explique par le fait que c’est la bête la 
plus courante dans le domaine, mais aussi elle symbolise la vivacité de la vie. Voilà 
pourquoi sa partie la plus dure (sa corne ou la défense de la vie) est utilisée comme siège 
de bijimba. 
Enfin avant d’installer Mwa Mbombo dans sa forteresse à reculons, le 
guérisseur l’enjoint à se conformer aux prescrits des fétiches. 
 
2.1.4. Les interdits. 
Tout ce qui vient d’être décrit ci-haut se fait dans un contexte d’interdits. La 
guérison totale dépend de l’efficacité de la parole qui, à son tour, dépend de l’observance 
des interdits. Par les interdits, le monde invisible agit et interfère avec le monde physique 
et fait sentir sa puissance. NGOMA BINDA (1976 :495) qualifie les interdits de «  
porteurs d’un message »(9) un message en rapport avec l’individu lui-même, avec 
l’individu face à autrui et à la nature. 
Ces interdits sont répartis en trois catégories : 
a. Les interdits sexuels. 
Mwa Mbombo étant recluse, la continence est de mise chez elle durant tout 
son séjour dans les rites. Lors de ses visites son mari ne peut la toucher même pour la 
saluer. Les rapports sexuels, croit-on, souillent et déconcentrent. Ainsi, cet interdit 
poursuit l’objectif de mâter la chair indocile, favoriser ainsi une disposition d’esprit et 
une manière orientée vers le monde des esprits ou la communication aisée. 
b. Les interdits alimentaires. 
Ceux-ci viennent souvent de la crainte de ressembler à ce que l’on mange, de 
consommer quelque chose qui entre dans la composition du fétiche (une relation 
totémique) ou encore l’organe des animaux ressemblant à la partie malade du corps. D’où 
un lien analogique évident se dégage entre les caractéristiques de la maladie et les 
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aliments prohibés. C’est entre autres les aliments dont l’aspect a trait à la mort, au sang, à 
la faiblesse et à la pourriture. 
Il en va des bananes. A cause de la pratique qui consiste à les enterrer pour 
qu’elles mûrissent vite, elles sont interdites car leur enterrement ressemble à celui des 
cadavres humains. Pour la même raison Mwa Mbombo ne mange pas les aliments 
empaquetés ou conservés dans l’écuelle. La viande fraîche évoque le sang, symbole de 
l’hémorragie à la base de l’avortement et la viande de l’hippopotame pour des raisons 
totémiques, sont toutes deux prohibées. Les légumes rampant comme ils donnent l’image 
de faiblesse, ainsi que les aliments fermentés (cyomba cya kabyola), qui évoquent la 
pourriture, sont exclus des mets de Mwa Mbombo. Elle ne doit pas non plus boire l’eau 
de pluie ni cueillir les légumes mouillées par cette dernière. Car elle est porteuse d’orage. 
Boire de son eau serait accepté les difficultés qu’on voudrait justement éviter et dont 
constitue l’image. 
c. Les interdits de conduite. 
Etant donné que le mal est lové dans la société ou du moins parmi les 
individus, la réclusion renforce son immunité et celle de l’enfant avec l’aide des bakishi. 
Pour cela, Mwa Mbombo doit se replier sur elle-même et renoncer à l’altruisme : elle ne 
doit pas partager (sa nourriture, son eau, son feu…). Elle est tenue de ne pas fréquenter 
les siens, les lieux publics, d’éviter de traverser les carrefours et les bifurcations, de 
fréquenter le marché ; car ces lieux sont prisés par les sorciers pour y piéger les gens. 
Mwa Mbombo ne doit pas se bagarrer ni même assister à des scènes de bagarre. Elle doit 
se réveiller tôt pour assister à la naissance de la vie et se coucher tôt également pour 
éviter d’assister à la mort de la vie. Elle est soumise à la discrétion et au silence 
lorsqu’elle va puiser l’eau à la source. Pour cela elle est obligée de le faire très tôt. A son 
retour à la clinique pour briser le silence, elle doit tendre un brin d’herbe à une personne 
qui le brise en guise de rupture du silence. Pourquoi cette économie de la parole ? Un 
autre proverbe dit : « Lusanzu ndukulu » (Le lusanzu est supérieur (au dessus de tout) 
bwanga cidingishilu » mais le fétiche est un trompe l’œil).  
 
Un autre proverbe renchérit en disant : « muntu yonso badi ba mushibeya anu 
ne lusanzu » (celui qui trébuche en parole ouvre la voie aux méchants). Ces deux 
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proverbes opposent les deux faces de la parole : elle peut guérir tout comme elle tue. Pour 
ne pas anéantir l’effet du fétiche, on doit économiser la parole afin de ne pas donner 
prétexte aux ennemis. 
Toutefois, pour éviter que la parole contenue n’explose Mwa Mbombo chante 
beaucoup et à travers les paroles de ses chansons, elle parle au guérisseur, à la société 
(pas directement mais en s’adressant à la cantonade) et à son enfant cette fois-ci par des 
berceuses appropriées. A ce propos, l’on note que ces berceuses sont un moyen efficace 
de palier à un interdit pas le moindre, celui de veiller à ce que l’enfant ne pleure. Car les 
sorciers et les hommes haineux peuvent lui causer du tort en captant sa voix. D’ailleurs, il 
n’est pas indiqué dans la culture Luba d’appeler quelqu’un par son nom la nuit. Ainsi 
pour étouffer la voix de l’enfant, la mère doit le porter contre son sein et lui chanter des 
berceuses. 
Cela n’est pas étonnant que l’une des berceuses ait pour thème : 
« Kanuntucidi Mbombo » (que personne ne frappe Mbombo). 
A côté des fonctions ci-haut citées, les paroles chantées décrivent les 
différentes étapes des rites et leurs fonctions (rappelle les interdits et leurs modes 
d’arrangements en cas de non-respect…). Donc les paroles chantées ont une fonction 
pédagogique (permet la rétention). 
Bref Mwa Mbombo chante beaucoup pour protéger son enfant, pour se libérer 
elle-même afin de sortir une parole propre, mais aussi pour se libérer des tensions 
psychologiques. 
Comme on peut le constater, l’interdit le plus grand qui enveloppe tout le reste 
est celui relatif à la parole. C’est ce qui explique la réclusion. Mwa Mbombo ne 
communique pas avec la société, communique très peu avec les autres femmes recluses 
avec elles. Elle ne peut communiquer qu’avec le guérisseur. De ce fait, cette économie de 
parole donne une densité à cette dernière. 
Dans ce contexte, la parole prend un circuit triangulaire comme nous l’avons 
évoqué ci-haut. Une parole qui a pour effet visible le maintien, la croissance de la 
grossesse et la naissance de l’enfant. 
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Pour terminer, lorsque le guérisseur juge le moment opportun pour libérer sa 
patiente et son enfant, il lève les interdits et invite le couple à faire les dernières 
imprécations (jurons) suivantes : 
« Wet’ewu mudila mpiku                                          Trad. : « Pour cet enfant nous jurons 
  Muntu udi wela moyo kudi mwan’ewu                                 que celui qui lui en veut 
  Asangana kupweka ne Lubilanji apweka                              coule dans le Lubilanji 
  Ni taatwenda, ni maamwenda pikala udidila.                Que ce soit son père ou sa      
mère au cas où il serait 
sorcier 




Comme nous l’affirmions en terminant notre introduction, l’enfant Mbombo vient 
au monde où il vit davantage grâce aux forces métaphysiques qu’à d’autres choses. Les 
propos qui précèdent éclairent tout un contexte spatial, matériel et humain, lequel est tenu 
par la force de la parole. Il met en relation le monde physique dont dépend l’issue de 
l’opération. 
La parole ici joue un rôle central à plus d’un égard. Il s’agit d’une parole libérée 
sous forme d’absoute (libération), d’exorcisme (quand on chasse les mauvais esprits) 
également d’économie de la parole. Ceci permet au langage d’agir sur la réalité et 
permettre à celui qui produit à un énonciateur d’accomplir une action. Ainsi les actes des 
paroles accompagnant les rites de Mbombo sont perlocutoires, dans la mesure où selon 
Jacques MOESCHLER et AUCHIN (1997 :137), « accomplit par le fait d’avoir dit 
quelque chose et qui révèle des conséquences de ce que l’on dit ». Et le succès de cette 
opération repose sur le fonctionnement optimal du circuit triadique de la parole. 
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SUR LA CONCEPTION DE L’AU – DELA DANS L’EGYPTE 
ANTIQUE 
      
       MPALA MBABULA 





La mort a toujours été pour l’homme une énigme. Voilà pourquoi l’homme doit 
un jour de sa vie se prononcer sur « sa » mort même s’il est facile de parler de la mort des 
« autres ». L’ancien Egyptien n’a pas échappé à cette règle. 
L’Ancien Egyptien concevait la mort comme un passage.10Autrement dit, après 
cette vie, existera une autre vie. Voilà qui explique le pragmatisme de l’Ancien 
Egyptien : il faut réussir dans cette vie, car l’après – vie dépendra de la façon dont on a 
vécu sur terre. C’est à ce niveau qu’intervient le concept de MAÂT (Justice, rectitude, 
vérité, droiture, règle immuable de l’univers, cohérence et ordre) opposé à celui de 
ISFET (« le chaos, le désordre, le laisser aller, bref le mal sous toutes ses formes »11) et 
tout Ancien Egyptien est convié à être MAÂTY (homme juste, droit, vrai, honnête, 
etc.)12 durant sa vie terrestre. Les « Enseignements » et les « Maximes »13 des sages 
d’Egypte étaient donnés pour ouvrir et élargir l’esprit et le cœur de l’Ancien Egyptien. Le 
cœur est le siège de Maât. De ce fait, « les vivantes » (les oreilles) devraient être 
perpétuellement à l’écoute des paroles de sagesse. Un MAÂTY devrait respecter la règle 
d’or : « Agir dans le strict respect de soi même et des autres »14. Parmi les sages, auteurs 
des « Enseignement » et des « Maximes », nous pouvons citer le pharaon Amenemhat 
1er qui a écrit un testament spirituel pour son successeur, Sesosetrir 1er  Hor – Ojedef, 
                                                
10
 Manifestation, [en ligne] http:// bechuille.free.fr/momie.htm ( Page consultée le 20/03/2005). 
11
 Les sages et la sagesse de l’Egypte ancienne, [en ligne] http://merebascet.free.fr/ ( page consultée le 
21/02/2005). 
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 J.YOYOTTE,La  pensée   préphilosophique  en  Egypte,dans  PARAIN,B.,Histoire de  la  philosophie 
I.Orient-Antiquité-Moyen Age  ,(Encyclopédie de  la pléiade),  Paris,Gallimard,1 909     dit  qu’  « être  
MAATY,c’est  juger   selon   le droit,  ne pas  laisser autrui,   ne pas  introduire   de  déssordre   dans le 
corps    social ». 
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 Cf.T.OBENGA,La   philosophie   africaine   de  la  période    pharaonique    2 780-330  avant notre 




fils du pharaon Khéops, les vizirs (hommes chargés par pharaon pour faire régner et vivre 
Maât sur la terre d’Egypte et de la placer dans les rapports sociaux), Ptah – Hotep, 
Kagemni, Imhotep et des prophètes comme Ipou – Our, etc. Citons aussi Aménémopé 
qui a dit, entre autres : « Le dos ne se brise pas quand il s’incline » et « Gardes – toi de 
voler un malheureux, d’être violent envers un infirme »15. 
Comme on peut le deviner, de ce qui précède, l’Ancien Egyptien 
vivait pour sa vie et sa mort. Pour sa vie, il ne prêchait pas le dégoût de la vie terrestre, ni 
le martyre au nom d’un paradis idéal. Sa vie durant, il vénérait dieux et déesses qui 
symbolisaient l’amour, la joie, le plaisir, la jouissance : « Bartet, Bat, Bè, Hathor, Min, 
Satet, Thouëris … »16. Pour sa vie, il implorait d’autres dieux qui le protégeaient dans sa 
vie terrestre (Amon, Anouket, Phât, etc.). Tout ceci montre que, comme tout homme sain, 
l’Ancien Egyptien ne voulait pas mourir le plus vite possible afin de profiter de la vie 
éternelle. Pour la mort, cet Ancien Egyptien attendait la récompense de la vie éternelle de 
la part d’Osiris, et pour cela, il s’efforçait à vivre dans la droiture, l’amour du prochain, la 
justice, le travail bien fait, etc. Voila pourquoi, « pour vivre sa vie éternelle aussi 
pleinement et aussi joyeusement que sa vie terrestre, l’Egyptien avait à cœur de se faire 
construire [ou de construire soi même] une tombe, a la mesure de ses moyens »17. 
A dire vrai, l’ancien Egyptien a abordé la mort de manière aussi directe et à la fois 
aussi complexe. Oui, la mort est pour lui à la fois une transition et une déplaisante 
nécessité. Toutefois ajoutons que cette transition qu’ est la mort était parsemée 
d’embûches.  La survie de l’âme dépendait d’une connaissance suffisante de la théologie 
et des formules magiques efficaces. Ce qui justifie la présence du Livre des morts. 
Cela étant, notre article a comme livre de base Le livre des morts des anciens 
égyptiens18. De ce fait notre premier chapitre présentera notre livre de base ; le second 
brossera l’anthropologie philosophique de l’Ancienne Egypte ; le troisième parlera du 




 L’Egypte antique et la mort,  [en ligne] http://merembastet.free.fr/merebastet.free.fr/page 26.html. (Page 




 Nous utilisons l’introduction, la traduction et le commentaire de Paul Barguet. Le livre est publié aux 
éditions du Cerf de Paris en 1967. Nous attirons l’attention de notre lecteur sur le fait que tous les sites que 
nous citons sont retenus dans la mesure où ils s’accordent avec les différents chapitres de notre livre de 
base. 
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rituel funéraire ; le quatrième s’appesantira sur le jugement dans l’Au – delà ; le 
cinquième et dernier chapitre se voudra être notre appréciation critique. 
 
1. Présentation du livre des morts des anciens égyptiens 
 
Les premiers égyptologues l’ont appelé « La bible des anciens 
Egyptiens ». Ce livre accompagnait le mort dans la tombe comme un livre  de prières. La 
formation de ce livre s’échelonne de 2300 à 1700 environ av. J.C. 
Ce livre est une vaste compilation des « formules » mises bout à 
bout, en nombre très variable, et disposées sans ordre apparent.19 Lepsius l’avait divisé 
en 165 chapitres (« formules ») et l’avait nommé « livre des morts » ( Todtenbuch), «  
désignation qui lui est restée, mais qui est loin d’être admise par tous les égyptologues ; 
quant à la numérotation des chapitres, elle a été conservée depuis pour sa commodité, 
bien qu’elle soit, en fait, arbitraire »20. En 1881, l’égyptologue Hollandais Pleyte publia 
des chapitres dits « supplémentaire » (163 – 174). En 1886, l’égyptologue suisse Naville 
fait paraître une autre publication qui ne conserva pas la numérotation des chapitres 
publiés  par Pleyte. En 1898, l’égyptologue anglais Sir E.A. Wallis Budge fait paraître 
une autre publication de l’ensemble des chapitres du Livre des morts sous le titre 
« Chapitres de la sortie au jour » qui est la traduction du Titre égyptien  du livre. Paul 
Barguet fait remarquer que le seul titre convenable au livre est « Livre de la sortie 
pendant le jour ». Celui de « Rituel funéraire » ne convient pas d’avantage. Le titre de 
« Livre des morts » est consacré par l’usage bien qu’il soit peu exact.21 Retenons en 
passant que la « sortie au jour » est pour le mort une « renaissance », car « le désir le 
plus formel du mort, c’est d’être au nombre de ceux qui entourent le soleil, qui forment sa 
cour et reçoivent sa lumière, et souvent le mort s’identifie au soleil lui – même pour 
donner plus de force et de réalité a ce désir ».22 
Paul Barguet subdivise le livre en cinq parties. La première groupe 
les chapitres 1 à 16 et présente La marche du cortège funèbre vers la nécropole (sur 
                                                
19
 Cfr. P. BARGUET, Introduction, dans Le Livre des morts des anciens égyptiens, Paris, Cerf, 1967, p.8 
20
 Ib. p.11 
21
 Cfr. Ib., p.12 note de page 18 
22
 Ib., p.14 
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les vinettes on voit le sarcophage, une barque, des vaches, des pleureuses, prêtres 
porteurs d’enseignement, coffre des viscères, chien Anubis, matériel funéraire – lit, siège 
et tables-, serviteurs, momie, offrandes, etc.). La seconde va du chapitre 17 au chapitre 63 
et se nomme La régénération : le nouvel être retrouve ses énergies vitales (sa 
« bouche » = usage de la parole 21 a 23, son Pouvoir magique 24, son nom 25, son 
cœur = conscience 26 a 30). La troisième va du chapitre 64 au chapitre 129 et s’intitule 
La transfiguration : la « sortie au jour » devient effective (ouverture de la tombe réveil 
du mort, redressement, « transfigurations » = le mort doit apparaître sous les 12  
différentes formes que pend Rê  lui-même au cours de la journée, jugement, etc. La 
quatrième s’étend du chapitre 130 au chapitre 162 et s’intitule  Le monde souterrain. La 
cinquième et dernière partie groupe les Chapitre 163 à 193 et se nomme Les chapitres 
additionnels rendant hommage à Osiris, forme de Rê dans le monde souterrain. 




2. Esquisse d’une anthropologie philosophique de l’Egypte Antique 
 
L’ancien égyptien a une conception complexe de l’être humain. Celui – ci est composé de 
plusieurs principes car il est « le fils du ciel et de la terre ».23 Pour Mabika, l’homme comprend 
six principes constitutifs : « Un principe mortels, le Djet, et cinq principes spirituels  et 
immortels, l’Ahk, le Ba, le Ka, le Schuyut et le nom de famille ».24 Chaque principe avait des  
fonctions spécifiques. Ainsi « le Ka spécialement assurait la survie de l’individu dans l’au – delà 
… Ce Ka gardait les traits physiques du défunts [et] il ne pouvait être l’objet du culte que sous 
forme du défunt, d’une gravure ou d’une peinture le représentant ».25 
Cheik Anta Diop, quant à lui parle de Zed ou Ket qui est le corps et qui « se décompose 
après la mort, [du] BA qui est l’âme corporelle (la « double » du corps dans le reste de l’Afrique 
noire) [de] l’ombre du corps, [du] KA [qui est] le principe immortel qui rejoint la divinité du 
ciel après la mort ».26 
De Mabika et Cheik Anta Diop, c’est Mubabinge Bilolo qui présente, avec 
pertinence, l’anthropologie égyptienne. L’homme se présente comme une unité constituée de 
différents éléments dont les plus importants sont : 
1º KET (ht) « corps visible », « corps matériel et visible », « forme 
extérieure ». Les Egyptiens distinguaient, au dire de Mubabinge Bilolo, un « corps matériel, 
invisible » et un « corps de l’au – delà »27 
2º ACH/AKH (3h) « corps spirituel/lumineux », « transfiguré » ou 
« illuminé », « esprit ». En luba, Mubabinge traduit AKH par mukishi : « Le Mukishi est un 
muntu mwine » « l’homme même » dans le « pays des morts ». Il est l’ « homme après la mort 
».
28
 A ce propos Derchain écrit : « Après la mort, cependant, l’homme subit un changement de 
nature qui s’exprime par la notion d’akh … « lumineux » et qui désigne toutes sortes d’êtres 
surnaturels tels que les fantômes ou démons, appartenant donc exclusivement au monde 
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 J.MABIKA, La dimension métaphysique de la philosophie africaine, dans Philosophie africaine : Rationalité et 
rationalités. Actes de la XIX semaine philosophique de Kinshasa, 1996, p. 392. 
24
 Ib., p.533. 
25
 Ib.,  533. 
26
 C.ANTA DIOP, Civilisation ou barbarie, Paris, Présence Africaine, 1981, p. 392. 
27
 MUBABINGE Bilolo, Les Cosmo –théologies philosophiques d’Héliopolis et d’Hermopolis. Essai de 
thématisation et de systématisation, Kinshasa – Libreville – Munich, publication universitaires africaines, 1986, 
p.111 
28
 Ib., p.113. 
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imaginaire qui peuple l’inconnu. L’akh est la forme du défunt qui possède une puissance 
supérieure, que l’on invoque au besoin, mais qui peut aussi se manifester spontanément et de 
façon désagréable aux vivants ».29 Comme on le voit, on a affaire à la littérature funéraire où à la 
conception de l’homme après la mort. Mais Mubabinge fait voir l’enjeu théologique du mot akh 
dont il fait l’épithète de l’être – primordial, car « glorieux / splendide/ lumineux est Ra ».30Ainsi 
on comprend comment l’épithète akh est appliquée aux vivants considérés comme akh, i.e. 
« illuminés », « éclairés », « transfigurés » par « Esprit – Rayonnant ou figurés » qui est Ra.31 
3º BA (B3) « âme (indivisible) », « esprit ». Mubabinge l’appréhende 
comme « l’esprit individuel, la conscience personnelle ou la lumière intérieure de l’homme qui 
se reflète et se manifeste dans ses productions ».32Il est traduit en luba par muntu mwine et il 
souligne que le Ba n’est pas la mémoire, mais que la fonction de mémorisation appartient au Ba. 
Comme pour l’akh, Mubabinge fait du Ba une des épithètes de l’être – primordial. « Le BA – 
primordial étant éternel, les ba dérivées sont, par conséquent, immortels ». 
Après la mort de l’homme, le Ba se libère de son corps terrestre. 
Autrement dit, la mort est une sorte de nouvelle naissance pour le Ba, le début d’une nouvelle 
vie, d’une nouvelle existence, comme akh(3h) dans le voisinage du seigneur de l’éternité. Le Ba 
va voir Atum / Ra et rester, s’il est justifié, à sa suite éternellement.33 Comme on le voit, le Ba 
appartient au monde des vivants (car son pèlerinage terrestre commence dès la conception de 
l’homme) et des morts (du fait que le Ba poursuit sa vie, « après la décomposition du corps 
terrestre – décomposition appelle : la mort - . Le Ba est un don de Dieu, tout comme l’homme 
dans sa totalité ».34) 
De ce qui précède, Pirenne donnera une définition du Ba : « Le Ba n’est 
donc pas comme le Ka, antérieur à l’homme. Il naît avec lui. Il est « dans le sang » même de 
l’homme. Il est sa conscience, son âme. Il est sa volonté, le siège de ses sentiments. Si l’homme  
pratique l’iniquité, c’est le Ba qui en supportera la responsabilité devant les dieux … L’homme 
en tant qu’individualité est donc essentiellement le Ba ».35 
                                                
29
 DERCHAIN, cité par Ib, p.114. 
30
 MUBABINGE Bilolo, o.c., p.114. 
31
 Ib., p.114 
32
 Ib., p.115 
33
 Ib., p.177 
34
 Ib., p.177 
35
 J.PIRENNE citée par Ib., p.118. 
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4º KA « esprit / intellect », « esprit de vie », « esprit vivificateur ». 
Mubabinge le traduit en luba par moyo qui veut dire « cœur – vie – conscience », Principe 
vital », « énergie vitale », « force vitalisant ». Tout homme a un Ka et ce Ka vient de l’être – 
primordial. Pour la définition du Ka, Mubabinge se tourne vers Pirenne, Kaplony et Thauring. 
Pour le premier, « le Ka, c’est (…) la partie divine qui est dans l’homme. Lorsque l’homme 
engendre ses enfants, ce n’est pas son corps qui créée la vie, mais le Ka qui l’anime ; c’est 
pourquoi les hommes sont des Ka vivants, c’est pourquoi ils vivent tant qu’ils sont avec leur Ka 
… Mais de l’union du Ka et du corps naît une personnalité, une conscience qui est à l’homme ce 
que Rê est au monde, et cette personnalité est le Ba ».36 Le Ka est immortel, impérissable. 
 
5º SHAÏ « volonté créatrice », « destin/destinée ». Le Shaï humain a un 
aspect négatif et positif. « Négativement, le Shaï est saisi comme « ce qui limite l’existence 
humaine », par exemple de « durée de vie », la « mort », le mal ou le « non – être », etc. Ces 
limites sont indépendantes de la volonté humaine ».37 Ces facteurs ou limites sont imposées de 
l’extérieur par le créateur et déterminent, prédestinent, précise Mubabinge. « Positivement ou 
activement, le Shaï est saisi comme « le libre arbitre » qui permet à l’homme d’être responsable 
soit de son bonheur, soit de son malheur ».38 
6º KET (kd) « nature », « caractère inné », « disposition « innée », 
« manière d’être ». Le Ket est « cette disposition innée (ou acquise), profondément ancrée dans 
l’homme, et qui détermine son comportement. C’est  pourquoi, l’individu peut recourir à Ket 
pour justifier ses erreurs. C’est son Ket qui  le pousse à agir de telle ou telle manière ».39 Ket 
différencie les hommes les uns des autres et dicte a chacun sa ligne de conduite. 
7º « Nom ». Le nom est très important en Egypte et « connaître le nom de 
quelqu’un, c’est le dévoiler, le « toucher », avoir prise sur lui ».40 En outre, l’acte de nomination 
est un acte de création, une sorte d’engendrement de ce être nommé. Oui, quelqu’un commence à 
exister « pour nous », i.e à faire partie de « notre monde personnel », de notre « rayon d’action », 
                                                
36
 Ib., p.127. 
37
 MUBABINGE Bilolo, o.c. , p.135. 
38
 Ib. , p.136. 
39
 Ib. , p.139. 
40
 Ib. , p. 140.  
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à partir du moment où nous connaissons son nom.41 Le nom est un substitut linguistique de la 
personne. 
Mubabinge cite aussi d’autres aspects de la personnalité comme 
« l’ombre », le « ventre » (siège des sentiments et des désirs sensuels), le « coeur » (domaine de 
la pensée, de la connaissance et de la volonté). 
Cette anthropologie égyptienne nous permettra de comprendre le rituel 
funéraire. 
 
3. Rituel funéraire 
A la mort, tous les éléments constitutifs de l’homme se séparent. Alors les 
membres de la famille du défunt entourent le lit du mort. Ils doivent remettre le corps aux 
embaumeurs et cette remise s’effectue au milieu des pleureuses, femmes payées pour verser des 
larmes sur le défunt. 
 
3.1. Rites de momification  
Nous en retenons trois : les lavement du corps, la déshydratation et le 
bandelettage.  
  
 Le lavement du corps 
 
Le lavement est à la fois extérieur (lavage de la peau) et intérieur 
(éviscération). « Le corps était incisé  sur le flanc gauche, puis le ventre était  ouvert .Les 
organes étaient retirés et subissaient un traitement (trempage dans des solutions aromatiques et 
conservatrices) pour figurer plus tard dans la tombe du défunt, dans les urnes funéraires : les 
canapés ».42 A l’aide de crochets en bronze, les embaumeurs extrayaient le cerveau de la tête par 
les narines. On lavait l’intérieur du corps avec du vin de palme et puis il était enduit d’aromates 
broyés.43 Seul le cœur, siège de la pensée, de la raison, de la personnalité, devait rester en place 
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ou bien «  était replacé ou encore parfois remplacé par une amulette scarabée qui servirait de 
« cœur magique » lors du jugement sur la balance d’Osiris ».44 
Les lavements étant fait, venait ensuite la déshydratation. 
 
Déshydratation 
Cette opération consistait soit à tremper le corps dans des bains de natron 
– une solution de soude naturelle trouvée dans les lacs salé- « soit on en appliquait dans le corps 
éviscéré et on en versait dans la boite crânienne ».45 Le natron servait au desséchement du corps 
à momifier. Le Thorax et  l’abdomen étaient alors « induits de résine et remplis de lin ou de 
sciure de bois, quelquefois de paquets d’aromates, l’incision du flanc était soit recousue, soit 
bandée … ».46 Enfin intervenait le bandelettage. 
 
Bandelettage 
« Le corps était ensuite enveloppée dans des bandelettes de lin, entre 
lesquelles on [disposait] des bijoux et des amulettes tandis que des prières [étaient] dites pour 
l’âme du défunt ».47 Le bandelettage s’effectuait des extrémités jusqu'à remonter vers la racine 
des membres. Sept couches de bandelette recouvraient  le corps. 
Retenons que l’inhumation intervenait soixante – dix (70) jours après le 
décès et parfois, si la tombe n’était pas achevée, on allait au – delà. La momification assurait au 
corps une durée éternelle. Après la momification, le corps était placé dans le sarcophage peint et 
gravé. Le rituel de l’ « ouverture de la bouche » intervient à la fin. 
 Rituel de l’«Ouverture de la bouche » 
La famille reprenait le corps et un cortège de pleureuses se formait. On 
amenait le corps vers le tombeau. Sachons que pour l’Ancien égyptien, la tombe était très 
importante, car elle était la dernière demeure du disparu. « Du dessus de la tombe, une chapelle 
[était] bâtie, sorte de petite maison, d’une pièce, avec un sommet, soit pyramidal, soit en forme 
de coupole, à l’intérieur de la chapelle : une stèle, en bas relief ou peinte qui représente le défunt 
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dans une attitude soit familière, soit religieuse faisant par exemple des offrandes à un dieu ou 
plusieurs dieux et un autel pour les offrandes ».48 
Arrivée à la tombe, la cérémonie de l’«  Ouverture de la Bouche » 
commençait. Ce rituel avait  pour but de ranimer la momie. Ainsi, magiquement, on devait 
rendre au défunt  l’usage de ses sens. Voilà pourquoi le prêtre, en prononçant des formules 
magiques, touchait les sept (7) orifices de la tête (yeux, bouche, oreilles et narines) afin de faire 
revivre les sens du défunt. «  En touchant la bouche avec un baton (sic) magique, le prêtre 
[symbolisait] l’ouverture de la bouche permettant au Ka de s’échapper ou d’y retourner ».49 
Cette cérémonie terminée, suivaient les rites de purification suivis des onctions de baume sur 
toutes les parties du corps de la momie, au milieu des nuages d’encens. « Enfin le corps, le 
mobilier, les offrandes funéraires prenaient leurs places dans la tombe, laquelle était scellée et la 
stèle posée ».50 C’est cela l’enterrement. 
A la fin, un banquet avait lieu et les reliefs étaient enterrés sur place. C’est 
ainsi que prenait fin le deuil de soixante – dix jours, « durant lesquelles aucune fête n’était 
donnée, où les femmes ne se maquillaient pas et les hommes ne se rasaient plus ».51 
Le défunt devait affronter seul le jugement52. 
 
 
                                                                                                                                                               
4. Le jugement dernier 
Le 125e chapitre du Livre des morts parle du jugement et de la purification 
de l’âme. Ce chapitre nous présente un récit détaillé de la pesée du cœur du défunt. 
Une fois entré dans la salle des deux Maat, le défunt se trouve dans 
l’assemblée constituée des bienheureux,  et ce après avoir franchi tous les obstacles parsemés sur 
son chemin allant de l’orient au bel occident Amenti, symbolisant le Neter – Kert, le glorieux 
Au – delà. Quarante  - deux (42) dieux sont assis dans la salle des deux Maât i.e. Isis et 
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Nephthys. Ces quarante - deux dieux représentent l’ordre moral et selon toujours le 125e 
chapitre, ces dieux vivent de la garde des péchés et s’abreuvent de leur sang le jour de 
l’évaluation des qualités devant Ounnefer. Après interviendra la scène du jugement, dit « Scène 
de la psychostasie », c’est – à – dire la pesée de l’âme ou du cœur. Debout près de la balance, 
le mort attendra, respectueusement, le résultat de la psychostasie. Les deux plateaux de la 
balance jouent deux rôles : l’un des deux porte le cœur du mort, i.e. la conscience, et l’autre est 
la déesse Maât et porte son symbole, la plume. Devant cette assemblée de quarante – deux dieux, 
le mort fait sa « Confession négative », négative parce que cette confession se fait sous la forme 
négative. Il se confessera ainsi : « Je n’ai pas commis l’iniquité contre les hommes. Je n’ai pas 
maltraité (les) gens. Je n’ai pas commis de péchés dans la place de la vérité. Je n’ai pas (cherché 
à) connaître ce qui n’est pas (à connaître). Je n’ai pas blasphémé Dieu. (…). Je n’ai pas appauvri 
un pauvre dans ses biens. Je n’ai pas fait ce qui est abominable aux dieux (..). Je n’ai pas affligé. 
Je n’ai pas affamé. Je n’ai  pas fait pleurer.  Je n’ai pas tué. Je n’ai pas ordonné de tuer. Je n’ai 
pas fait de peine à personne (…). Je n’ai pas souillé les pains des dieux (…). Je n’ai pas triché 
sur les terrains. Je n’ai pas ajouté au poids de la balance. Je n’ai pas ôté le lait de la bouche des 
petits enfants… ».53 Cette confession négative est une déclaration d’innocence devant le 
grand dieu Osiris. A chaque  déclaration le dieu Anubis  (dieu funéraire qui préside à la mort et 
à l’embaumement) fait la pesée et le dieu Thot (dieu du savoir, dieu de l’écriture sacrée et patron 
des scribes) est chargé de consigner le résultat. Soulignons que c’est Anubis qui conduit le mort 
devant la balance et c’est encore lui qui introduit les morts dans l’autre monde.54 
Paul Barguet nous informe que près de Thot se tient en général, le monstre 
femelle, appelée « la dévoreuse » qui doit engloutir le coupable éventuel. Retenons qu’à la fin 
de la confession négative, Thot transcrira le verdict. 
Cette confession faite, le mort fera une autre déclaration d’innocence 
devant les quarante – deux dieux. Invoquant le nom de chacun d’eux, et ce jusqu’au quarante – 
deuxième, le mort confessera encore une fois négativement. Voici quelques exemples : « O celui 
qui étreint la flamme, originaire de Kher – ata, je n’ai pas brigandé (…), O le Briseur d’os 
originaire d’Heracléopolis, je n’ai pas dit des mensonges (…). O le Pâle ( ?), originaire 
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d’Heliopolis, je n’ai pas été bavard (…). O Ouamemty, originaire de la place de jugement, je n’ai 
pas eu commerce avec une femme mariée (…). O celui dont le visage est derrière lui, originaire 
de la Tombe, je n’ai pas été ni dépravé, ni pédéraste (…). O le commandeur des hommes, 
originaire de [Saïs], je n’ai pas blasphémé Dieu … ».55  
Le mort suppliera les 42 dieux de le sauver de Baba « qui vit des entrailles 
des grands en ce jour du grand dénombrement (des péchés). ».56 Et il déclarera : « Je vis de ce 
qui est équitable, je me repais de ce qui est équitable. J’ai fait  ce dont parlent les hommes, ce 
dont se réjouissent les dieux. J’ai satisfait Dieu par ce qu’il aime : j’ai donné du pain à l’affamé, 
de l’eau à l’altéré, des vêtements à celui qui était nu, une barque à celui qui n’en avait pas, et j’ai 
fait de service des offrandes divines pour les dieux et les offrandes funéraires pour les 
bienheureux. Alors sauvez – moi, protégez – moi, ne faites pas de rapport contre moi devant le 
grand dieu ! (…) Je suis venu ici pour témoigner de la vérité, pour mettre la balance dans sa 
position exacte à l’intérieur du royaume des morts … ».57  
Après l’avoir entendu cette confession positive, les 42 dieux 
commenceront le premier interrogatoire. Si  le mort réussit à répondre à toutes les questions, les 
42 dieux lui diront : « Viens donc, entre par cette porte de cette salle des deux Maât, puisque tu 
nous connais ».58 
Le deuxième interrogatoire sera fait par les éléments architecturaux de la 
salle, par le portier et par Thot. S’il réussit ce second interrogatoire, Thot prononcera le verdict 
final : « Va ! Tu es annoncé. Ton pain est l’œil sacré, ta bière est l’œil sacré, ton offrande 
funéraire sur terre est l’œil sacré ». Ainsi dit – il l’Osiris N., proclamé juste ». 59 Autrement dit, 
son âme devient « maâ – Kherou », c’est – à – dire « justifié, juste de voix ».60 Car la plume 
Maât et le cœur ont le même poids. Alors le défunt est admis à jouir des bonheurs de l’au – delà. 
Le sort du  mauvais est tout autre : son cœur sera jeté  en pâture à « Ammout, la déesse 
« dévorante », la mangeuse « de cœur » (…).Le défunt mauvais meurt une seconde fois. L’âme 
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impure subit un châtiment qui est une longue et douloureuse purification. Cette purification 
douloureuse devient, pour les âmes incurables, un châtiment permanent ».61 
De la scène de psychostasie, il ressort que Osiris ne juge pas les âmes et 
les 42 dieux « juges » ne se prononcent même pas et aucun vote n’est organisé. Les 42 
constituent ou composent   le public. « Le seul juge qui décide du sort de l’âme est la balance, et 
surtout le « cœur » du défunt, sa conscience ».62  
Que dire de cette conception de l’au – delà dans l’Egypte antique ?  
 
5. APPRECIATION CRITIQUE 
Avançons  démasqué. Nous parlerons à partir d’un lieu théorique et 
pratique donné. En d’autres termes, nous sommes un africain muntu, prêtre catholique, 
philosophe et donc chercheur. Ceci nous poussera à relever certains points. 
 
 De la conception de l’homme 
Le muntu comme l’ancien égyptien n’a pas une conception dualiste de 
l’homme. Le muntu distingue dans son humanité « le corps , l’ombre, le souffle et l’homme lui-
même ».63Le corps, l’ombre comme le souffle sont périssables à l’exception de « l’homme lui-
même » «  aye mwine ». C’est ce dernier qui quitte les vivants à la mort. 
Comme l’ancien Egyptien, le muntu conçoit la mort comme « un passage 
nécessaire »64 et c’est la mort qui provoque la désunion des différents principes dont est composé 
l’homme. 
Nous réfutons toute thèse qui voudrait voir dans la conception 
anthropologique du muntu une influence de l’Egypte antique.65 Nous pensons que les hommes 
vivant sous des cieux différents et n’ayant aucun contact peuvent arriver à élaborer des 
conceptions ou visions du monde semblables, et ce grâce à la structure humaine fondamentale 
propre à toute l’humanité. 
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 Du rituel funéraire 
A la mort, chez les bantu, nous voyons des pleureuses professionnelles et 
qui ont des chants appropriés. Cela est aussi visible chez les Anciens Egyptiens. Les bantu, en  
général, enterrent leur mort le plus vite possible après le lavement extérieur et ne font pas 
l’embaumement. Cependant, une sorte de « banquet » s’organise après enterrement et surtout le 
dernier jour du deuil. 
 
 Du dernier jugement et de l’au – delà 
Retenons que pour les bantu, les chrétiens comme pour les anciens 
Egyptiens, la vie terrestre détermine la vie de l’au – delà. Les bantu comme l’ancien Egyptien 
croient que « le monde de l’au – delà est la réplique du monde terrestre et que la vie y 
continue ».66Il sait aussi que « l’atteinte portée à l’ordre de nature trouvera finalement sa 
récompense dan l’enfer (Kalunga Kamusolo)».67 C’est la loi de la rétribution. 
A dire vrai, la confession Egyptienne, quant à elle, se formule 
positivement (« J’ai donné du pain à l’affamé, de l’eau à l’altéré, des vêtements à celui qui était 
nu »)  nous fait penser à Matthieu chapitre 25, verset 31 qui parle du dernier jugement. Est – ce  
à dire que Jésus a copié son enseignement chez les anciens Egyptiens ? Dire oui, serait  allé vite 
en besogne. Certaines paroles de Bouddha se trouvent aussi chez Jésus. Est – ce pour cela que 
nous pouvons dire que Jésus a été à l’école de Bouddha ? Soulignons aussi par ailleurs que la 
confession négative devant Osiris et devant les 42 dieux juges se base, en dernière analyse, sur 
l’amour du prochain et celui qu’on a envers les dieux. Or, Jésus résumera les dix 
commandements en deux : Amour de Dieu et du prochain comme soi même. Est – ce à dire que 
Jésus ne répète que les Anciens Egyptiens ? Nous ne le pensons pas car cet enseignement on 
peut le trouver aussi en Orient et en Afrique.  
Il sied de souligner que chez les Anciens Egyptiens, nous n’avons pas 
trouvé un enseignement de la  réincarnation. Cela vaut aussi pour les bantu et les chrétiens. On 
ne rentre plus « renaître » sur terre. Si pour le chrétien après la mort vient le jugement (hébreux 9 
, 27) et après quoi on sait ce qui adviendra (paradis ou enfer), chez les Anciens Egyptiens, à coté 
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de la vie heureuse, il y a une seconde mort pour le défunt mauvais. Mais chez les bantu, ceux qui 
ont bien vécu sur la terre rejoignent le village des ancêtres au moment où les méchants seront des 
errants perpétuels, oubliés des vivants et finiront par être « des mauvais esprits ». Oui, les 
mortels « subissent un jugement avant d’entrer dans le village des ancêtres.  Le jugement porte 
sur la conduite d’un chacun durant sa vie terrestre ».68  
 
 De l’existence de l’au – delà 
Les bantu croient en l’au-delà par les expériences des REVES 
prémonitoires où ils se disent visités par les « morts » et par certains rêves où ils expérimentent 
la guérison. Le « nganga » ou le devin renforce aussi leur croyance en l’ au -delà. Bamwinikile 
affirme que « c’est sur la base de récits de devin plus que sur l’imagination que les bantu se sont 
fait un idée assez précise de l’au – delà ».69 John Mbiti appuie cette idée quand il affirme que 
« c’est à travers lui [medium] que les messages de l’autre monde sont reçus ou que les hommes 
ont connaissance des choses qui leur seraient autrement difficiles de savoir ».70Mais aussi la 
sorcellerie et l’anti – sorcellerie renforcent la croyance en  l’au – delà.71  
Si les chrétiens croient en l’ au – delà (paradis ou enfer), c’est parce que 
les Ecritures Saintes le disent ,mais dans le monde chrétien il y a  aussi des athées. 
 Retenons aussi que ce ne sont pas tous les Egyptiens qui croyaient en  
l’au – delà. Certains anciens Egyptiens étaient sceptiques quant à ce qui concerne l’au – delà : 
« Pour eux, la mort semble être la fin de tout. Autrement, le Ba, le Ka, l’homme en tant que tout 
indivisible, étaient aussi fugaces, périssables comme toutes les autres créatures ».72 Il y a un 
autre argument qu’avançaient certains penseurs Egyptiens, et ce dés la fin de l’ancien empire : 
« Ils soutenaient que personne n’était revenu de là [au – delà], pour nous dire quoi que ce soit de 
certain. D’aucuns recommandaient même de ne pas y songer ».73 « Si tu songes à la tombe, c’est 
amertume  de cœur …Obéir au beau jour et oublier le souci »74. Voilà qui jetait un doute sérieux 
sur l’au – delà. C’est tout un courant nihiliste qui fut renforcé par les vols répétés et les 
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profanations régulières des tombes. Beaucoup des sculptures furent violées malgré les prières 
magiques et les malédictions. Oui, le trésors mis dans les tombes attirait les voleurs qui se 
recrutaient dans tous les milieux et ils étaient spécialistes dans cette profession ; « c’est surtout 
parmi les ouvriers travaillant aux  nécropoles qu’il faut les chercher ; ces gens étaient rompus à 
la technique du forage et c’était eux les mieux placés pour pénétrer dans les tombes qu’ils 
avaient souvent eux mêmes construites ».75Les procès intentés contre le voleur, la mort 
appliquée, l’ablation du nez et des oreilles des voleurs, la bastonnade,  cela ne décourageât  cette 
profession. Oui, répétons – le « ni crainte des pires châtiment  ni celles de malédictions des 
morts ne purent protéger de la rapacité destructrice des voleurs des fabuleux trésors qui 
reposaient dans le sol de l’Egypte ».76 C’est cela ; selon nous , « le paradoxe de l’Egypte 
antique ». Reconnaissons que la violation des sépultures existe de nos jours et ce pour diverses 
raisons allant du commerce aux pratiques satanistes et magiques. 
 Cependant, comparé au Livre des morts tibétains77et à La vie après la 
vie,78 Le livre des morts des anciens Egyptiens est muet sur plus d’un point que nous 
aimerions connaître comme la « décorporation », le « corps du moi conscient et ses propriétés », 
la «rencontre   d’avec la lumière » , « le  film  à rebours de sa vie passée », le « jugement  de la 
conscience devant la lumière » et « le retour à la vie».Voilà qui nous aurait permis de poser 
autrement le statut de l’au-delà. 
 
 De tout ce qui précède, que conclure ? 
 
Conclusion 
Notre article sur la conception de l’au – delà dans l’Egypte antique a mis 
en exergue la façon dont l’Ancien Egyptien n’avait pas peur de la mort, mais il l’affrontait , en 
vivant dignement selon le Maât, sa vie terrestre. Ainsi nous avons appris comment à partir de sa 
conception anthropologique, l’Ancien Egyptien , par la momification, cherchait à éterniser son 
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corps, et à préparer son Ba à affronter la psychostasie afin de faire d’elle une « maâ – Kherou » 
en ayant l’Akh. Toutes les cérémonies funéraires, surtout celle de l’ouverture de la bouche, ne 
visaient que cela. Cette conception de l’au – delà ne nous a pas laissé indifférent en tant que 
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LINGUISTIQUE, CULTURE ET ECOLOGIE :  
PLAIDOYER POUR LE PLURILINGUISME 
 
  
Par MUTONKOLE Lunda-wa-Ngoyi 
      Professeur Associé à l’ISP/Lubumbashi 
 
 
« … Avec la mort de chaque langue, un volet de l’histoire de 
l’humanité se referme ». 
RANKA Bjeljac – Babic 
1. PRELIMINAIRES 
 
Les langues sont souvent présentées comme des institutions humaines dont 
l’importance est limitée à leurs communautés locutrices. Cette étude montre qu’une langue 
parlée sur la planète n’est pas seulement la langue de ses locuteurs, c’est la langue de l’humanité 
entière, un patrimoine de l’humanité que tout le monde doit protéger. Au-delà des enjeux 
culturels (identité personnelle et tribale ou nationale) dans la survie d’une langue, c’est la survie 
physique de toute une communauté qui est en jeu. 
Mais hélas ! « 96% des langues sont parlées par 4% de la population mondiale et 
plus de 80% des langues sont endémiques, c’est-à-dire confinées à un seul pays. Une vingtaine 
d’entre elles seulement sont parlées par des centaines de millions de personnes, dans différents 
pays. (…) 
Ce déséquilibre amène les experts à prévoir la disparition de 95% des langues 
vivantes au cours de ce siècle. A l’heure actuelle, 10 langues s’éteignent chaque année quelque 
part dans le monde. Certains vont jusqu’à affirmer qu’une langue meurt toutes les deux 
semaines. Les taux d’extinction sont particulièrement élevés dans les zones où la diversité 
linguistique est la plus grande. 
En Afrique, plus de 200 langues comptent déjà moins de 500 locuteurs et risquent 
de disparaître rapidement : le seuil de survie d’une langue est placé à 100.000 locuteurs ». (Le 
Courrier de l’UNESCO, avril 2000, p.20). 
Ce danger guette au Katanga des langues comme le kinwenshi, le kikaca, le 
kibwile, le kisumbu, le kilomotwa, le minungu, le shisuumbwa (kiyeke) et tant d’autres confinées 
aux seules fonctions les plus intimes dans quelques rares villages souvent dépeuplés. 
Or, répétons-le, une langue est un trésor, un patrimoine de l’humanité entière. Elle 
exprime la culture des hommes, ce que ceux-ci font ou ont fait. « La langue, écrivent Ziauddin 
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SARDAR et Merryl Wyn DAVIES (2002 : 172), est évidemment l’outil le plus important de 
l’expression culturelle (…). On estime qu’à la fin du XXIe siècle, sur 6.000 encore en usage, 
5.500 seront aussi mortes que le grec classique et le latin. Derrière chacune, il y a pourtant une 
culture, la richesse expressive d’un idiome vivant et son pouvoir infini de refléter un mode de 
pensée spécifique. Quand l’une d’entre elles meurt, c’est la capacité de notre monde à penser, à 
connaître, à être et à agir différemment – à être autre que la culture dominante – qui se trouve 
réduite ». 
Pour s’adapter à leurs milieux de vie, pour dompter l’univers et mieux vivre, les 
hommes ont mis sur pied un certain nombre de réalisations matérielles, intellectuelles (sciences, 
connaissances), esthétiques (arts), spirituelles et morales. Ce sont ces réalisations qu’on appelle 
culture et qui deviennent « un héritage social transmis à l’enfant et qui a pour fonction d’adapter 
l’individu à la société et à son environnement » (Ralf LINTON, cité par Jean-François 
DORTIER, 1998 : 31). 
Toutes ces réalisations, ces croyances, ces habitudes, ces valeurs et ces 
représentations commandent le comportement de l’individu dans la société et ont reçu un nom 
très significatif en fonction de leurs caractéristiques propres. 
On peut noter trois pôles dans le processus de la dation : l’homme et sa culture, 
l’objet ou référent à nommer et le nom lui-même en tant que signe linguistique. 
L’homme perçoit un objet et l’observe. Toutes les impressions qu’il a de l’objet, de par la vision, 
son ouïe, son toucher, son goût et son odorat, impressions transmises au cerveau qui les rattache 
à d’autres réalités, perceptibles directement, abstraites ou imaginées, sont organisées en traits 
distinctifs pertinents à la base du nom donné à l’objet. 
Ces traits sont – la forme, – la couleur, – l’odeur, – l’utilité pratique de la plante, 
de l’oiseau… dans la vie de l’homme et de la société (médecine, nourriture, gastronomie), – les 
croyances en tant que pensées commandant la relation de l’homme avec son entourage visible ou 
invisible, avec le surnaturel…  Le cri, le lieu où pousse une plante, le lieu où s’abritent les bêtes, 
les oiseaux qui se posent ou nichent sur tel arbre, les bêtes, les oiseaux ou les poissons qui se 
nourrissent des fruits, de feuilles de telle plante. Cela est vrai aussi inversement. 
Les croyances sont de plusieurs types ; certaines sont éducatives. Elles  sont 
véhiculées à travers des interdits, des prescriptions positives ou négatives. 
La structure morphologique révèle le sens, le sens révèle cette structure, de même 
que les éléments de la culture peuvent faciliter de rattacher la forme à un sens et vice-versa. Cela 
veut dire qu’un sens perçu peut évoquer une structure, la rattacher à un lexème et permettre 
d’éclairer l’origine d’un nom. 
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Ainsi une langue, moyen de communication par excellence, exprime et reflète la 
culture, disons bien le milieu écologique, les modes de vie, l’histoire, la religion, les sciences, les 
techniques, la vision du monde de ceux qui la parlent. Elle ne saurait en aucune façon exprimer 
autre chose que l’expérience de ses locuteurs. Ce qui est ignoré et inconnu n’aura pas de nom. 
Sans déduire de là que telle ou telle langue est pauvre par rapport à telle ou telle autre. C’est la 
problématique des langues riches et langues pauvres qui est posée. 
Le nom fait exister un être ou un objet, lui confère une identité au milieu d’autres 
êtres ou objets auxquels il le relie. Il indique l’histoire individuelle ou collective, les conditions 
où l’ont vit, les rapports personnels avec les autres, le rang social, le rôle social, le milieu vital, 
les caractéristiques individuelles, la considération de l’être ou de l’objet. Dans nos cultures, le 
nom devient l’être et coïncide avec lui. De ce fait, on atteint l’être par son nom. 
Dans cette étude, nous allons nous appuyer sur les études onomastiques pour 
illustrer nos propos. 
 
Sigles et abréviations 
 
P.N. : Préfixe nominal  R.V. : Radical verbal  Suff. : Suffixe 
Cl : Classe    F : Finale    Ø      : Zéro 
P.P. : Préfixe pronominal  Th.N. : Thème nominal   Pron. : Pronominal 




L’onomastique est l’étude scientifique des noms propres. C’est une branche de la 
lexicologie, elle-même aussi étant une discipline de la science linguistique. Le nom propre est un 
nom comme tous les autres dits communs, un mot reflétant la structure et le génie de la langue. 
En tant que tel il est généralement analysable en des morphèmes constitutifs, 
même si l’évolution historique en a rendu quelques-uns inanalysables et sans sens. Cette dernière 
catégorie de noms garde le signifiant et le référent, le signifié devenant imperceptible. Pour eux, 
le schéma sémiotique a perdu un élément important : le signifié. Mais le signifiant peut garder le 
système flexionnel de la langue.  
 
         Signe   Référent      Signe                    Référent  
 
Signifiant         Signifié                           Signifiant 
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Pour d’autres confondus dans les formes inanalysables, il faut interroger la langue 
et la culture, partir de la forme au sens, du sens à la forme en faisant attention au système 
linguistique entier. Un mot apparemment sans sens peut renvoyer à un autre encore significatif 
grâce à ses morphèmes. La découverte du sens du second permet celle du premier. 
L’onomastique comprend à son tour plusieurs branches. Les principales sont : 
2 L’anthroponymie, l’étude des noms de personnes (anthroponymes). 
3 La théonymie, l’étude des noms de Dieu (théonymes). On peut la distinguer de la 
spiritonymie qui s’intéresse aux noms des esprits. 
4 L’ethnonymie, l’étude des noms de peuples. 
5 La glossonymie, l’étude des noms de langues. Elle est en réalité une branche de 
l’ethnonymie, étant donné que les noms de langues sont généralement formés sur les 
noms des peuples et vice-versa. 
6 La toponymie, l’étude des noms de lieux (toponymes). 
7 La potamonymie ou hydronymie, l’étude des noms de cours d’eau (potamornymes ou 
hydronymes). 
8 L’oronymie, l’étude des noms de montagnes (oronymes). 
9 La dendronymie, l’étude des noms de plantes (dendronymes). On l’appelle aussi 
phytonymie. 
10 La zoonymie, l’étude des noms d’animaux (zoonymes). 
Elle comprend à son tour de sous-branches, notamment l’ichtyonymie ou l’étude des 
noms de poissons, l’ornithonymie ou l’étude des noms d’oiseaux (MUTONKOLE Lunda, N., 
1993 : 165)… Ces deux derniers noms, nous les avons créés sur base des racines grecques. On 
parle désormais aussi de l’entomonymie qui s’intéresse aux noms d’insectes. Le nom de 
zoonymie s’applique particulièrement à l’étude des noms de bêtes. 
Les études linguistiques, spécialement en onomastique, révèlent les relations 
fondamentales entre la langue (dépôt et véhicule de la culture, de l’idéologie, des pulsions, 
instrument de communication, de création et de connaissance,…), l’écologie et l’organisation 
socio-culturelle des peuples. 
 
3. ETUDES ONOMASTIQUES, CULTURE ET ECOLOGIE 
Les recherches effectuées dans les différentes branches de l’onomastique 
fournissent diverses informations sur l’écologie, la médecine, l’agriculture, la pêche, la chasse, 
l’histoire, les croyances, les modes de vie, les traditions et coutumes d’un peuple. 
Les illustrations, pour étayer ces propos, sont tirées du kiluba, du wundembu, du 




1. LES ICHTYONYMES 
(Cf. MUTONKOLE Lunda, N., 1987 ; 1993). 
 
*  kídya - nkungwá 
 kí– : PNCl7 
–dì– : R.V.  manger 
–à– : F 
–n– : PNCl4n 
–kùngwá : th.n. espèce de fruits à gousses.  
 Ce nom signifie « qui mange les fruits míkúngwá ». Il désigne une espèce d’enthropius, 
appelée lúpóngé en kílúba, de grande dimension qui se nourrit de ces fruits quand ceux-ci 
devenus mûrs tombent dans l’eau. L’arbre qui produit le fruit míkúngwá, s’appelle à son tour 
múkúngwá. Le nom du poisson (l’ichtyonyme) révèle le type de fruits consommé par ce poisson 
et l’arbre qui produit ce fruit. On peut comprendre que si l’on veut attirer ce poisson ou le 
domestiquer, il convient de planter ce type d’arbre sur les bords des cours d’eau et le protéger. 
La protection de l’arbre implique celle du poisson, et, naturellement celle de la langue qui garde 
cette expérience et la véhicule. 
 
* kífútu – máyambá 
 kí– : PNCl7 
–fútu : th.n. la lotte 
má– : PNCl6 
–yambá : th.n. espèce d’herbe aquatique 
La lotte en kílúba porte beaucoup de noms : 
- mfútu 
- kífútu-máyambá : la lotte des herbes mayamba 
- múvundú : qui rend bonne la soupe 
- mábungu a: bámbwélá : la bonne chair pour les pêcheurs (chasseurs)  émérites. 
 
Tous ces noms indiquent soit l’endroit où aime vivre ce poisson, soit les goûts du peuple 
múlúba. C’est donc du fait que ce poisson a la chair très estimée qu’il vit dans les herbes 
dénommées máyambá et qu’il est aimé par les pêcheurs que les Bálúba lui ont donné tous ces 
noms. Le nom de kífútu-máyambá, la lotte des herbes máyambá, permet de comprendre que ce 
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poisson vit de ces herbes et qu’on peut le domestiquer en entretenant les « mayamba ». De même 
ces herbes qui attirent les lottes sont à protéger. 
 
* kílúngú – mwítá 
kí– 
–lúngú : th.n.  la patate, l’igname 
–mú– : PNCl3 
–ítá : th.n.  la chair, le poisson, la viande. 
Ce nom se traduit littéralement par « patate -  poisson », mieux par « poisson – patate ». 
Il désigne un grand polyptère. La chair de ce poisson est très exquise et ressemble à une patate 
cuite. 
On l’appelle aussi mukungâ, c’est-à-dire qui a des excroissances (nageoires dorsales dures). Les 
écailles du poisson mukungâ sont utilisées pour soigner la maladie infantile appelée lúkungá (on 
notera la forme de ces deux noms). 
 
1. LES DENDRONYMES  
* mba yônsô 
 n– : PNCl4n 
 –bà : th.n.  la maladie 
 í– : PPCl4 
 –ònsô (– o – n – s – o) : th.pron. : tout 
Ce nom qui signifie « toutes les maladies » est donné à une plante utilisée pour soigner 
une multitude de maladies. 
 
* nsúngúbílá 
n– : PNCl4n 
–sungu : th.n.  la colère 
–bil– : R.V.  bouillir 
–a : F. 
« La colère qui bout », tel est le sens de ce nom donné à une plante qui pousse en avril et 
que les Baluba considèrent comme un indice de l’approche de la saison sèche. Le mois d’avril 
est généralement le dernier mois de la saison de pluie. Mais celle-ci peut aller jusqu’en mai. Le 
sol est ainsi en colère contre la pluie ; cette colère qui bout est visible quand la plante 
« nsúngúbilá » pousse. Autrement dit, la vue de cette plante est un signe exploité par les 
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agriculteurs pour arrêter la culture car il ne pleuvra plus longtemps après l’apparition de cette 
plante. 
* múdya-mpelé 
mú– : PNCl3 
–dì– : R.V.  manger 
–à– : F. 
–n– : PNCl4n 
–pélé : th.n.  la gale. 
Ce nom qui signifie « ce qui mange la gale », pour dire ce qui soigne la gale, désigne une 
plante dont les écorces broyées et préparées produisent une substance gluante utilisée pour 
soigner la gale. 
 
3. LES HYDRONYMES 
* ka: byóvwé 
kà– : PPCl7 
–á : voyelle connectivale 
bí– : PNCl8 
–óvwé : th.n. hyppopotame. 
Ce nom est un groupe connectival. Le connectif ka: réfère au nom kájíbá, un étang, un 
petit lac. Le terme complet est « kájíbá ka: byóvwé », le petit lac aux hippopotames. Il est donné 
à un petit lac situé à Kyôló, dans la chefferie de Múseká, territoire de Málemba-Nkulú, parce que 
les hippopotames y vivent en colonie. La rivière Lóvó:yi a été ainsi nommée pour la même 
raison, comme la rivière Kafubu de Lubumbashi et le petit lac kya mvúbu de Kyôlo. 
 
B. WUNDEMBU  
(Cf. Jeff MUKAZ NKOND-a-Matit, 1993). 
 
* ciyómbú - yómbú 
 Cì– : PNCl7 
 –yómbú : th.n.  redoublé : le sanglier 
 Les sangliers aiment se reposer sous l’ombre de nombreuses feuilles de cette plante. La 
vue d’une telle plante peut guider le chasseur vers le lieu où il y a du gibier. On attribue aussi à 
cette plante un pouvoir mystique. C’est ainsi qu’on l’utilise dans l’exorcisme et le culte 
traditionnel. 
* kaswama - ngwădi 
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 ká– : PNCl12 
 –swam– : R.V.  se cacher 
 –a –d : F. 
 –d : PNCl9 
 –gwadi : th.n.  la perdrix 
 Littéralement, ce nom se traduit par « le lieu où se cache la perdrix ». On le donne à une 
espèce d’herbes touffues où se cachent les perdrix en cas de danger. 
 
* Munânga 
 mù– : PNCl3 
 –máng– : RV.  couper à moitié 
 –à : F. 
 Ce nom désigne une plante dont l’écorce sert de corde. L’expérience a montré que pour 
mieux enlever la corde, on doit couper l’écorce au milieu. 
 
* mujíma - kesi 
 mù– : PNCl3 
 –jím– : RV. éteindre 
 –à : F. 
 –kà– : PNCl12 
 –ísì : th.n. le feu 
 « Mujína-kesi » signifie « qui éteint le feu ». C’est le nom d’une plante dont les feuilles 
servent à soigner les brûlures. 
 
* Mushindi-ihúti 
 mù– : PNCl3 
 –shínd– : brosser ; presser 
 –í : F. 
 –i– : PNCl5 
 –huti : th.n.  abcès 
 Ce nom provient du fait qu’on se sert de cette plante pour soigner les abcès. 
 
C. LE LUBALE OU LWENA 
Le lubale ([luυale ou luβale]) a souvent vu son nom déformé par ceux qui ont 
confondu dans l’écriture phonétique utilisée par les missionnaires anglais, les consonnes 
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fricatives. La plus grande confusion est entretenue autour de la fricative bilabiale sonore notée [ 
υ ] par l’Alphabet Phonétique International (API) suivi par ces missionnaires ou [ β ] par 
l’Alphabet Phonétique Africa (APA). Cette consonne est justement confondue avec la 
labiodentale sonore [ v ]. 
En Lubale, [ b ] entre deux voyelles ou à l’initiale absolue du mot se réalise [ υ ], 
comme en kiluba, kisanga, ikibemba, ikilamba,… 
Les missionnaires ont noté [luυale] et les non initiés y ont vu [luvale], déformant du coup la 
réalisation phonétique du nom. Il en va de même de Karavia, un hydronyme de Lubumbashi 
réalisé [kaRaυye] ou [kalaυye] comme de [ka:mboυe] devenus respectivement Karavya 
(Karavia) et Kambove alors qu’ils devaient être notés Karabye et Kambobe puisque  [b] et  [ υ ] 
sont des allophones. 
Le peuple kalwena, ainsi appelé car il s’était installé dans la plaine de la rivière 
Lwena du temps de la reine Nakatolu (Maseki Mangand), fut autrement appelé kalubale parce 
qu’un certain Ndungu, frère de Nakatolu, s’était installé dans une plaine couverte d’une espèce 
de bambous dite mabale. Les Tulubale (pluriel de Kalubale) sont des gens provenant de cette 
plaine située dans la province de Zambèze (Angola). 
 
1. LES ZOONYMES 
(Cf. Honoré NGOIE Mwenze, 1993). 
 
* mapópu 
 mà– : PNCl6 
 –pópù : th.n. : espèce d’arbre. 
 Les mapópu sont des chenilles qui se nourrissent des feuilles de l’arbre appelé Mupópu. 
Elles s’appellent aussi matówi car le même arbre s’appelle Mutówi.  
Certaines chenilles s’appellent masáli du fait qu’elles s’enferment dans un grand cocon attaché à 
l’arbre Musáli ; d’autres sont nommées masési parce qu’elles vivent dans l’arbre musési et se 
nourrissent de ses feuilles. 
 
* matutakéna 
 mà– : PNCl6 
 –tùt– : R.V.  pousser sur 
 –a : F. 
 Ø– : PNCl5 
 –kénà : th.n.  une termitière 
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 C’est le nom d’une espèce de chenilles qui se nourrissent des feuilles de l’arbre 
mututakéna, ainsi appelé parce qu’il pousse sur les termitières. 
La destruction des termitières signifie la destruction de l’arbre matutakéna qui ne saura plus où 
pousser et donc également de ce type de chenilles privées de leur pitance. 
 
2. LES DENDRONYMES 
(Cf. Joâo KAYOMBO, 2003). 
* Musombo 
 mu– : PNCl3 
 –sombo : th.n. 
 Ce dendronyme désigne une plante des rives qui pousse même à la source des rivières. La 
plante musombo produit des fruits appelés sombo ou sombo-sombo, consommés par beaucoup 
de poissons, en l’occurrence par les poissons appelés « mbobo ya usombo ». Dans ce cas, le nom 
du poisson (ichtyonyme) provient de celui de la plante dont se nourrit ce poisson. 
 
* Mahongo 
 ma– : PNCl6 
 –hongo : th.n. 
 Ce nom est donné à une plante aquatique semblable au roseau. Sa tige et ses feuilles sont 
consommées par des poissons semblables au tilapia et que le kalubale nomme cikela mahongo, 
c’est-à-dire « qui coupe les plantes mahongo ». 
 
D. L’URUUND 
(Cf. Françoise SEY Karil, 1996). 
* cal másas 
 ci– : PNCl7 
  –al : R.V.  étaler 
 –má– : PNCl6 
 –sas : th.n.  maternité 
 Littéralement, ce dendronyme signifie « qui étale la maternité ». Les racines de l’arbre 
ainsi nommé servent à calmer les douleurs abdominales d’une accouchée et les feuilles sont 
étalées sur la couche du bébé pour que son cordon ombilical se coupe et que la plaie se cicatrise 
vite. 
* mwêny wa anzav 
 mú– : PNCl3 
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 –eny : th.n.  une herbe 
 –u– : PPCl3 
 à–n– : voyelle connectivale 
 an– : PNCl2n 
 –zav : th.n.  éléphant 
 Ce dendronyme désigne une herbe broutée par les éléphants et signifie donc « l’herbe 
pour les éléphants ». 
 
E. LE WUCOKWE 
  (Cf. Célestin UPALE Pami, 1992). 
* Mulya - ngulungu 
 mu– : PNCl3 
 –li– : R.V.  manger 
 –a : F. 
 N– : PNCl9 
 –gulúngu : th.n.  l’antilope 
 Ce nom composé signifie « ce dont se nourrit l’antilope ». Les feuilles de l’arbre ainsi 
appelé sont une nourriture préférée des antilopes. 
 Un autre dendronyme, mulya – kholo (mu – li – a – n – kolo), « nourriture de la taupe », 
désigne une plante dont les tubercules sont une nourriture de la taupe. 
* muvúlami 
 mu– : PNCl3 
 –vúl– : R.V.  oublier 
 –am– : suff. statif 
 –i : F. 
 Ce nom veut dire : « ce qui met une personne en état d’oubli. Il rappelle les rites 
pratiqués sur la tête d’une personne qui a perdu par exemple un être cher afin que cette personne 
oublie les mauvais souvenirs. Cette pratique veut qu’on asperge le liquide des feuilles macérées 
de cette plante sur la tête de la personne concernée. 
* mukóso 
 mu– : PNCl3 
 –kós– : R.V. laver, nettoyer, purifier 
 –o : F. 
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 Ce nom provient du rite qui consiste à prendre l’écorce en forme de vase de l’arbre 
mukóso pour y mettre les racines et les feuilles macérées de l’arbre muhúma dans le but de 
purifier une personne et la débarrasser de fantômes. 
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Ces exemples montrent que : 
1. un dendronyme est donné en rapport avec l’animal qui vit de l’arbre porteur de ce nom. 
Ainsi, un nom devient un signe qui indique que lorsqu’on voit un arbre pareil, on peut 
facilement rencontrer un tel type de bêtes dans les parages. Il signifie aussi que si l’on 
veut attirer tel animal, il faut entretenir de telles plantes. Les couper serait éloigner du 
gibier. 
2. un dendronyme est donné en rapport avec l’utilité pratique de la plante dans la culture. Il 
permet de déceler les vertus et pratiques médicinales et les rites dans lesquels la plante 
est utilisée pour le bien de l’homme. 
Nous pouvons retenir en conclusion ce qui suit : 
1. Une maladie reçoit son nom en rapport avec la plante qui la soigne. Le nom de l’arbre 
devient le nom de la maladie et vice-versa. 
2. Le nom d’oiseau, de bête et de poisson est donné aux plantes qui les abritent ou dont ils 
se nourrissent les fruits, les feuilles, etc. et vice-versa. 
3. Les plantes reçoivent un nom en rapport avec l’endroit où elles poussent. 
4. Certains poissons et certains oiseaux reçoivent leur nom en rapport avec le goût de leur 
chair ou les considérations culturelles comme les croyances, les rites, la médecine, etc. 
 
4. PLAIDOYER POUR LE PLURILINGUISME 
Des rapports évidents existent entre la linguistique, la culture et l’écologie. Les 
noms attribués aux bêtes, aux poissons, aux oiseaux et aux plantes, pour ne citer que ces cas, ont 
des relations très révélatrices. Ils montrent les rapports entre l’environnement et les plantes qui y 
poussent, les animaux qui vivent de celles-ci ou qui y trouvent refuge, les maladies et les plantes 
médicinales. 
Autrement dit, les noms indiquent que tel être vit dans tel environnement, que 
telle plante prospère sur tel type de sol ou qu’elle soigne telle maladie. 
Aussi existe-il des plantes qui portent les mêmes noms que les oiseaux, les poissons ou les bêtes 
qui vivent de leurs fruits et des rivières qui ont reçu des noms en rapport avec le type de bête ou 
de poisson qu’on y rencontre en grand nombre. Il existe aussi des rapports entre les plantes, leurs 
origines, leurs propriétés et les noms qu’on leur donne (Cf. les divers noms attribués aux espèces 
de manioc ou de patate douce en kílúba). 
Beaucoup de maladies ne peuvent être soignées que par des plantes, des oiseaux 
ou des bêtes avec lesquels elles ont quelques caractéristiques communes. C’est ainsi que les 
noms donnés aux maladies sont ceux des plantes médicinales et autres. 
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L’analyse de tous ces noms permet de comprendre la culture d’un peuple : les 
habitudes alimentaires, les goûts, les croyances et les interdits, l’histoire, la vision du monde, les 
pratiques médicinales,… 
Ralph LINTON écrit, dans son livre intitulé Le fondement culturel de la 
personnalité, Dunod, Paris, 1959, cité par TH. H. CENTNER, L’enfant africain et ses jeux dans 
le cadre de la vie traditionnelle au Katanga, CEPSI, Elisabethville, 1963, p.23) : « Entre 
l’environnement naturel et l’individu s’interpose toujours un environnement humain qui est 
infiniment plus significatif. Cet environnement humain consiste en un groupe organisé 
d’individus, c’est-à-dire en une société, et en une façon particulière de vivre qui est 
caractéristique de ce groupe, c’est-à-dire en une culture. C’est l’interaction de l’individu avec la 
solidarité qui détermine la formation de la plupart de ses modèles (Patterns) de conduite, et 
même de ses réponses affectives les plus profondes ». La culture est en fait le produit de la 
rencontre entre l’homme et son milieu. 
Les études onomastiques révèlent donc la culture, le biotope, la nature du sol ou du 
climat, les expériences multiples en médecine, la cosmologie, etc. Il existe à partir d’un nom 
donné à un objet ou un animal, des rapports entre environnement, agriculture, nutrition et santé. 
Ces études font découvrir les connaissances qui permettent : 
 de domestiquer les plantes ; 
 d’apprivoiser les animaux sauvages, les oiseaux et les poissons ; 
 d’élaborer des médecines à base de plantes et de concoction végétale, des techniques 
permettant de fabriquer ou de modifier des produits et améliorer des espèces 
végétales et animales (cf. SARDAR, Z. et DAVIES, M.W., 2002 : 115). 
Les études onomastiques dévoilent les connaissances des anciens sur l’éclosion et 
l’épanouissement de la vie végétale, animale et humaine. Elles dévoilent la culture véhiculée par 
la langue étudiée. Et la culture, c’est la vie maîtrisée ; la culture, c’est l’homme et la société. Vue 
sous cet angle, chaque langue humaine représente un trésor immense, non seulement pour ses 
locuteurs qui s’identifient à elle, mais aussi pour les hommes de toutes les races et de tous les 
continents. 
La disparition d’une langue entraîne celle de la science séculaire sur les pouvoirs 
curatifs des plantes, les conditions d’éclosion de la vie, les secrets de la brousse, de la forêt, de la 
terre et de l’eau. Les moyens traditionnels de protection contre la faim, la maladie et la mort et 
les techniques de domestication des végétaux et des animaux disparaissent aussi. 
Deux enjeux sont dans la survie ou la mort d’une langue quelconque : un enjeu 
culturel, identitaire et affectif et un enjeu communautaire et humanitaire. Laisser une langue 
disparaître, c’est négliger de protéger la vie. Cela signifie qu’il est urgent de protéger toutes les 
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langues vivantes actuelles. Car si les espèces animales et végétales doivent être protégées pour 
leur rôle indispensable dans la vie de l’homme, les langues doivent l’être aussi. Les découvertes 
scientifiques et les expériences cachées dans chaque langue intéressent l’humanité entière. La 
survie d’une langue est une survie culturelle, une survie physique de tout un peuple et de 
l’écologie. Chaque langue est une pièce unique, avec sa culture. Culture et environnement vont 
ensemble. La protection de l’une entraîne celle de l’autre et inversement. 
Aussi la conférence générale de l’UNESCO avait-elle raison de proclamer en 
novembre 1999 : « Dans la galaxie des langues, chaque mot est une étoile ». Chaque mot, en 
effet, apporte une lumière sur la culture et la vie de l’homme. RANKA BJELJAC – BABIC, 
maître de conférences et chercheur en psychologie du langage à l’Université de Poitiers, a pu 
écrire à juste titre : « Ainsi, une grande partie des espèces végétales et animales en péril ne sont 
connue à l’heure actuelle que par certains peuples, dont les langues s’éteignent. En mourrant, 
elles emportent avec elles tous (sic) un savoir traditionnel sur l’environnement » (Cf. « 6000 
langues : un patrimoine en danger », in UNESCO, Le courrier, 2000, p.19) 
Les langues humaines sont nombreuses, c’est une chance et une richesse 
incommensurables. Il faut bien les protéger et promouvoir le plurilinguisme. L’évolution actuelle 
du monde nous invite à maîtriser au moins trois langues : notre langue vernaculaire (tribale), une 
langue véhiculaire locale ou de large diffusion nationale (celle qu’on appelle abusivement langue 
nationale en R.D.Congo alors que toute langue autochtone parlée sur l’étendue du territoire 
national par des nationaux est une langue nationale et que celle-ci s’oppose à une langue 
étrangère) et une langue étrangère facilitant les contacts internationaux. Les avantages sont 
certains et connus. 
Par ailleurs, tant que nos langues seront exclues des espaces culturels valorisants 
(enseignement, vie scientifique, politique, économique, culturelle, diplomatie), tant qu’elles ne 
serviront qu’aux relations intimes et privées, elles disparaîtront avec leur richesse. L’usage 
effectif dans tous les secteurs de la vie quotidienne de toutes les langues actuelles est un devoir 
civique et une contribution à la sauvegarde de la culture nationale. 
Il s’avère finalement que les cultures particulières et les langues qui les véhiculent 
sont des trésors de la planète entière. Elles sont un patrimoine de l’humanité. 
Les stratégies suivantes peuvent être préconisées pour la sauvegarde et la 
diffusion des langues d’Afrique menacées d’extinction : 
1. L’enseignement dans ces langues au niveau primaire et secondaire ; 
2. L’enseignement de ces langues – comme on le fait pour le français et l’anglais – pour 
faciliter leur maîtrise ; 
3. l’encouragement et le soutien des recherches (travaux de fin de cycle, mémoires, thèses, 
articles) en onomastique ; 
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4. l’élaboration des lexiques comprenant les mots de nos langues et les emprunts 
nécessaires (mots de la civilisation moderne : sciences, technologie, communication, 
politique, diplomatie…) ; 
5. l’élaboration des grammaires et des ouvrages sur l’ensemble de la civilisation africaine 
(histoire, anthropologie, littérature, linguistique, arts, religion,…) ; 
6. l’intégration dans le programme scolaire de l’étude de cette civilisation ; 
7. l’alphabétisation (dans nos langues) ; 
8. la production des œuvres artistiques dans ces langues : romans, poésies, nouvelles, pièces 
de théâtre, chansons diverses ; 
9. la publication des périodiques, des journaux dans ces langues ; 
10. les émissions radiotélévisées dans ces langues. 
Le développement durable appelle la gestion conséquente et responsable du 
plurilinguisme, reflet du multiculturalisme. La sauvegarde et la promotion du patrimoine 
linguistique sont aussi du domaine des droits de l’homme. 
En effet, la convention relative aux droits de l’enfant reconnaît à celui-ci : 
 « Le droit à une éducation qui le prépare à une vie adulte active dans une société libre 
qui respecte autrui et l’environnement » (Art. 29). 
 « Le droit, s’il appartient à une population autochtone ou à une minorité, de jouir de 
sa propre vie culturelle, de sa religion et d’employer sa propre langue » (Art. 30). 
Et la Déclaration Universelle des Droits de l’Homme d’ajouter : « Toute 
personne, en tant que membre de la société, a droit à la sécurité sociale ; elle est fondée à 
obtenir la satisfaction des droits économiques, sociaux et culturels indispensables à sa dignité et 
un libre développement de sa personnalité, grâce à l’effort national et à la coopération 
internationale, compte tenu de l’organisation et des ressources de chaque pays ». (Art. 22). 
Un Etat démocratique doit promouvoir la planification et la politique linguistiques 
pour sauvegarder toutes les langues nationales – je voudrais dire toutes les langues parlées sur le 
territoire national par des locuteurs natifs – car ces langues sont un patrimoine de l’humanité. 
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LE DISCOURS SOCIAL DANS L’EMPEREUR NTAMBO WA TUBONGE DE KILUBA 
MWIKA MULANDA 
                
  Par NSENGA KAPOLE WAMPALA 
                       Assistant à l’Université de Lubumbashi 
 
  0.     INTRODUCTION 
 
                   Jean Paul SARTRE écrivait : « la littérature a besoin d’être universelle.  L’écrivain 
doit donc se ranger aux côtés du plus grand nombre, de deux milliards d’affamés, s’il veut 
pouvoir s’adresser à tous et être lu par tous » (1) 
 Ce grand littérateur français donnait ainsi le caractère central de la littérature engagée.  
En effet, la littérature se révèle de nos jours comme l’expression d’un malaise social.   C’est le 
cas de l’œuvre de Kiluba Mwika, l’Empereur Ntambo wa Tubongo, qui d’office, s’inscrit dans 
l’esprit des littératures francophones qui ont dénoncé les abus des pouvoirs dictatoriaux ainsi que 
divers maux rongeant la société africaine en général et zaïroise (à l’époque) en particulier. 
 Cette pièce de théâtre a su proposer l’image authentique et réaliste d’une Afrique 
attachante certes, mais qui était par ailleurs affligée de nombreux défauts.  Tout n’y était pas 
qu’entente, harmonie, solidarité.  Il y régnait aussi l’égoïsme, la jalousie, la brutalité, l’arbitraire, 
l’injustice, la perversion. 
            Voilà pourquoi cette oeuvre dramatique se prête mieux à une étude sociocritique que 
Claude Duchet définit en ces termes : « la sociocritique vise d’abord le texte, elle est même 
lecture immanente en ce sens qu’elle entreprend à son compte cette notion de texte élaborée par 
la critique formelle et l’avalise comme objet d’étude prioritaire.  Mais la finalité est différente 
puisque l’intention et la stratégie de la sociocritique sont de restituer au texte des formalistes sa 
teneur sociale.  L’enjeu c’est que ce qui est en oeuvre dans le texte soit en rapport au 
monde »(2). 
 
 De ce fait, la sociocritique apparaît comme une approche littéraire fondée sur la 
sociologie du texte.  Concrètement, cette démarche vise le caractère social du texte, c’est-à-dire 
qu’elle a pour ambition d’étudier le discours social. 
 Par discours social on entend : La voix du « ON » ou « DOXA ».  Concrètement, le 
discours social renvoie à l’opinion de la communauté sociale du texte, ses considérations, son 
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point de vue (sujet anonyme, collectif, proverbes, …).  Autrement dit, le discours social est ce 
bruit social, cet écho social du texte »(1). 
 La « Doxa » ou le « On » traduit l’opinion collective, l’opinion de tout un peuple.  C’est 
cette « Doxa » ou ce discours social que nous nous proposons d’étudier dans l’oeuvre en 
présence.  Précisons que ce discours social, cet « écho social du texte » est ici véhiculé par les 
proverbes.  Et notre étude consistera essentiellement à analyser ces proverbes (discours sociaux). 
 Nous commencerons d’abord par proposer la structure signifiante, puis nous passerons à 
l’analyse du discours dans l’oeuvre Ntambo wa Tubonge.   
 
I. STRUCTURE SIGNIFIANTE DE L’EMPEREUR NTAMBO WA TUBONGE 
 Cette pièce de théâtre est une véritable tragédie que tout lecteur avisé doit admirer grâce à 
son contenu imaginaire et sa forme sans précédent qui reflète la vraisemblance.  Elle retrace le 
drame d’un grand empereur Luba qui tombe sous le charme de KITWA DUNIA, sa propre fille. 
 Eperdument amoureux de sa fille, le monarque en arrive à haïr tout homme osant 
s’intéresser à l’objet de sa terrible passion.  Et cela l’amène à tenter de promulguer une loi tout à 
fait spéciale qui lui permettrait de prendre en mariage sa propre fille, prétextant la sauvegarde du 
sang impérial. 
 Devant la désapprobation du général NGO, son homme de confiance, Ntambo entre dans 
une violente colère.  Mais cela n’entame en rien la détermination du chef des guerriers de 
l’empire.  Pour lui, l’empereur a le devoir de tenir la promesse de la main de sa fille au prince 
héritier Lunda nommé NGAL.  En effet, Ntambo avait été sauvé par l’empereur YAV, père de 
Ngal, lorsqu’il avait été fait prisonnier par les chasseurs d’esclaves. 
 YAV lui rend visite de rappel, Ntambo feint d’ignorer la promesse.  L’intervention de la 
princesse KITWA va règler partiellement l’affaire.  Ntambo accepte malgré lui de marier sa fille 
à Ngal, le prince Lunda. 
 A côté de son drame amoureux, l’empereur apprend que son fils MBO complote contre 
lui.  Feignant de lui pardonner moyennant l’apport d’une peau de léopard que le prince doit tuer  
de ses propres mains, Ntambo ordonne à ses généraux de l’abattre froidement à la chasse.  Ce 
que ces derniers accomplissent fidèlement. 
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 Débarrassé de son fils, l’empereur se sert de son espion, KOLA, pour que le prétendant 
soit arrêté.  Amené devant son futur beau-père, le malheureux prince est torturé et ligoté.  
Profitant de la faiblesse de son « rival », Ntambo le force à se battre en duel contre lui.  Tout 
aussi amoureux de la princesse, Ngal relève le défi, bien malgré lui, mais il parvient à triompher 
de son adversaire. 
 Humilié devant sa cour, Ntambo poignarde traitreusement le vainqueur, qui meurt dans le 
bras de sa bien-aimée.  Indigné, Kola l’espion, reproche à l’empereur son acte odieux, mais le 
monarque le fait immédiatement jeter dans l’étang des crocodiles. 
Ecoeurée par cette scène odieuse, Kitwa la princesse se jette contre son père et tente de le griffer, 
mais on l’en empêche puis on l’enferme dans sa cabane.  Pendant la nuit, l’empereur viole sa 
fille, qui réussit à le tuer.  Informée, l’impératrice Nfiama tente de sauvegarder l’honneur 
impérial en ordonnant à sa fille de voiler l’affaire face aux notables. 
  Au cours de l’interrogatoire, ces derniers tentent d’établir la réalité des faits mais en 
vain.  Scandalisée néanmoins par le sort de sa fille, l’impératrice Nfiama se donne la mort. 
 La vérité sera dévoilée par le médium Ngoy Kalumba qui, se servant de la calebasse 
magique, déclare que la colère des dieux s’est abattue sur la famille impériale à cause de l’acte 
incestueux commis par l’empereur et que c’est eux qui ont mis fin à son existence par le bras de 
sa fille. 
 
II. ANALYSE DU DISCOURS SOCIAL 
Le discours social, dans le texte en présence, se bâtit sous un aspect antithétique.  En 
clair, cela signifie qu’il y a , d’une part, un discours social qui milite en faveur de la lutte contre 
les abus du pouvoir (malaise social) et, d’autre part, un discours social  qui renforce ces abus du 
pouvoir (malaise social). 
 Comme énoncé plus haut, le discours social à analyser dans la pièce en présence est 
véhiculé par des proverbes.  Ces derniers se répartissent en deux groupes.  Il y a d’abord les 
proverbes mythologiques et ensuite les proverbes généalogiques. 
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II.1. Proverbes mythologiques 
 Les proverbes (discours sociaux) mythologiques sont une allégorie destinée à présenter 
sous une forme concrète et imagée, une idée abstraite, une doctrine philosophique, propre à une 
civilisation, à un peuple, à une religion. 
 Brièvement une « allégorie est une description, un récit, qui, pour exprimer une idée 
générale ou abstraite, recourt à une suite de métaphores ».  KILUBA MWIKA s’en est servi 
abondamment. 
 Les différents éléments du discours social sous leur aspect conflictuel se présentent de la 
manière suivante : 
A. Discours social en faveur de la situation typique positive : 
« On ne coupe pas l’arbre qui t’a sauvé la vie le jour où tu fuyais le   buffle ». (Acte I, 
SC.IV, p.20.) 
Ce discours tel qu’il apparaît, est un discours social qui exprime l’opinion de la 
communauté.  Ce discours veut dire concrètement qu’on ne tue pas la personne qui vous a tiré du 
danger.  Autrement dit : soyez reconnaissant envers ceux-là qui vous prêtent  main forte. Or, 
l’Empereur NTAMBO ourdit un complot pour tuer le prétendant NGAL.  Donc ce discours 
milite en faveur de la lutte contre les abus du pouvoir : verser le sang d’un innocent. 
 
« La ruse triomphe toujours sur la force ». (Act.I, SC.V, p.23) 
 Ce discours tient à la souplesse d’esprit qui dépasse l’endurance physique.  L’allusion est 
faite ici au Prince NGAL, qui nonobstant son dynamisme, s’est fait lâchement tuer par 
l’Empereur, qu’il avait pourtant vaincu sans effort.  Donc, ce discours lutte contre ceux qui ont la 
force et qui l’utilisent toujours pour régler les problèmes.  Ceci se constate dans l’exercice du 
pouvoir.  Ce discours nous demande d’user de souplesse d’esprit (donc d’intelligence). 
 
« Le trône est comme la peau de Kabundji, l’écureuil, on ne peut s’y asseoir à deux ».    
(Act.II, SC, I, p.27) 
Cet extrait révèle un discours social qui vise un intérêt collectif.  Car on ne saura pas 
gouverner à deux un royaume, un empire en détenant le même pouvoir.  
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 Ce discours traduit l’opinion collective, de ce fait, il milite contre ceux qui convoitent le 
trône royal.  En voulant prendre le pouvoir par la force, on détruit la paix, la quiétude.  Donc cet 
extrait est un discours social qui milite en faveur de la collectivité, de la paix, de la quiétude, de 
l’unité. 
 
« Aussi longue que soit la nuit, le jour finit quand même par venir » (Act.II., SC.I, p.28) 
 A lire cet extrait, il transparaît un discours social qui reflète l’opinion du peuple.  Il 
traduit de l’engagement à la lutte en faveur du bien, de la bonne gouvernance dans le royaume.  
Dans ce discours social, nous découvrons le courage et la persévérance, éléments nécessaires 
dans la lutte contre les abus du pouvoir. Ce discours social lutte contre l’usage de la force. Le 
Prince Mbo voulait prendre le pouvoir par la force au lieu de patienter.  Ainsi donc, tout effort 
fourni est toujours couronné de succès et le découragement est un signe de faiblesse. 
 
« Avant de tuer votre chien, écoutez d’abord sa voix ». (Act.IV., SC. II, p.44) 
 Ce discours social, on le voit bien, lutte contre les condamnations abusives et 
sentimentales.  On ne peut condamner quelqu’un sans l’interroger ni l’écouter, quelle que soit 
l’infraction commise.  Ce discours social exige qu’on considère la vérité et non les influences. 
 
« Sur l’oeil, on gratte doucement » (Act.V, SC.II, p.52) 
 L’extrait en présence invite le peuple à la prudence.  De ce fait, il demande à tous de 
veiller à tout ce qui peut porter atteinte à la vie . Donc, ce discours social est positif et favorise la 
lutte contre les abus du pouvoir. 
 
« Le soleil n’oublie aucun village » (Act.V, SC.II, p.55) 
 Ce discours social révèle l’équité dans la justice.  Cette dernière n’épargne personne.  
Tous les humains sont égaux devant la loi.  Ce discours contribue au renforcement de la lutte 
contre les abus du pouvoir.  
 
 De l’analyse du discours en faveur de la situation physique positive, passons à 
l’interprétation des discours qui renforcent la situation typique négative. 
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B. Discours social en faveur de la situation typique négative : 
 Il est question ici de relever et d’interpréter les discours sociaux qui renforcent et 
encouragent les abus du pouvoir.  Autrement dit, ce sont les discours sociaux qui s’opposent à la 
lutte contre les abus du pouvoir. 
 
« L’intention est la mère de l’acte » (Act.I, SC.III, p17) 
 L’accomplissement d’un acte est le fruit d’une intention. L’acte volontaire est avant tout 
une idée intentionnelle, planifiée et déterminée par un projet consciemment délibéré, décidé et 
exécuté. Donc, ce discours social est négatif et de ce fait renforce les abus du pouvoir 
 
« Un buffle ne se vante pas de sa force devant l’éléphant » (Act. II, SC.I, p.26) 
Ce discours se réfère à Mbo qui avait ourdi un coup d’état. Le fils voulait se mesurer à 
son père.  Donc, ce discours est négatif dans ce sens qu’il lutte en faveur de l’orgueil et de la 
vantardise. 
 
« Qui touche à la marmite se salit » (Act.II, SC.I, p.27) 
 Le pouvoir politique n’est bâti souvent que sur des complots ourdis par des proches.  Or, 
tout complot découvert déshonore les conspirateurs. En effet, le Prince Mbo s’est sali en se 
vantant d’avoir comploté contre son propre père afin de le détrôner.  Le complot dans un 
royaume est le véritable ennemi du pouvoir politique.  De ce fait, le complot contrecarre la lutte 
contre les abus du pouvoir.  Arracher le pouvoir par la force est un élément négatif. 
 
« On enfante un homme, pas son coeur » (Act.II, SC.I, p.28) 
 Le caractère impersonnel de ce discours social révèle l’écho social.  Cet extrait traduit 
l’opinion de la communauté.  Ce discours social revêt une attitude négative, dans la mesure qu’il 
dissocie l’homme du coeur.  Le coeur étant le siège des idées, détermine le comportement de 
l’être humain.  On est fils certes, mais ce qu’on pense de son père, personne ne sait. 
Donc, ce discours social est négatif et milite en faveur du manque de reconnaissance. 
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« Quand on est suivi par les mouches c’est qu’on a le caca » (Act.III., SC, p.35) 
 Disons que ce discours social est négatif, car dit-on « la fin justifie les moyens.  Quand 
on accomplit ce qu’on a planifié et mûri, on ne regarde pas les moyens utilisés, ce discours laisse 
transparaître l’idée de justifier le mal que l’on fait.  Il est négatif et renforce de ce point de vue 
l’abus du pouvoir 
 
« Un Léopard peut-il vivre avec une chèvre ? » (Act.III, SC., II, p.35) 
 Peut-on admettre qu’un garçon et une fille puissent être amis sans se livrer aux rapports 
intimes.  L’amitié entre un homme et une femme a toujours été mal perçue en Afrique.  Or, deux 
personnes de sexes opposés peuvent être amies sans nécessairement réaliser les relations 
sexuelles. Ce discours social est négatif parce qu’il ne favorise pas l’amitié. 
 
« Le feu ne rentre jamais dans la brousse qu’il vient de brûler »   (Act.III, SC.II., p.35) 
 On ne revient pas sur ce qu’on a décidé.  Ce discours social tel qu’il apparaît, est un 
discours négatif.  Car une décision prise, on peut toujours y revenir, « nul n’est parfait » dit-on.  
Ce discours social renforce les abus du pouvoir. 
 
« La peau du Léopard est belle, mais son coeur est cruel » (Act.IV, SC.II, p.44) 
 La peau du Léopard est le symbole du pouvoir.  Tandis que l’animal lui-même symbolise 
la férocité, la cruauté, l’agressivité.  Dans ce discours, l’allusion est faite à la Princesse Kitwa qui 
est une véritable nymphe admirable.  Mais celle-ci a commis un meurtre : elle a mis fin à la vie 
de son père (l’Empereur).  Ce discours est négatif et encourage la cruauté.  Il milite en faveur des 
abus du pouvoir. 
 
« Le vrai Lion se cache parfois dans la peau d’un doux agneau » (Act.IV, SC.II, p.45) 
 Ce discours social veut dire qu’il ne faut pas se fier aux apparences, car le crime peut être 
voilé sous forme d’une douceur.  Ce discours social révèle l’hypocrisie.  Or, l’hypocrisie est 
négative.  Ce discours social favorise les abus du pouvoir. 
 132 
 
« Le Singe gambade tellement qu’un jour  il trouvera une branche morte »  (Act.IV,C.II, 
p.49)  
Ces paroles sont prononcés par un proche du roi, terrifié par les actes de l’Empereur, veut 
persuader les autres à se résigner. 
 Dans un pouvoir agressif, le peuple est soumis à la résignation.  Dans ce discours 
transparaît un homme résigné à son triste sort.  L’acceptation tacite d’un mal qu’on subit est un 
élément négatif.  Donc, ce discours favorise les abus du pouvoir. 
 Après avoir analysé les proverbes mythologiques qui se présentent dans leurs aspects 
conflictuels, nous allons passer à l’analyse des proverbes généalogiques. 
 
II.2. Proverbes généalogiques 
 Brièvement, retenons que les proverbes généalogiques sont une sentence populaire, une 
vérité imagée, concise, parfois rimée, établissant une certaine filiation dans la transmission des 
messages voilés ; décodés par les sages et les seuls initiés d’une génération à l’autre. 
Comme pour les proverbes mythologiques, les proverbes généalogiques sont aussi bâtis 
sous un aspect antithétique.  Nous commencerons par analyser le discours social en faveur de la 
situation typique positive, pour terminer, enfin, par le discours social relatif à la situation typique 
négative. 
 
A. Discours social en rapport avec la situation typique positive 
  
« Un vieux balai nettoie mieux qu’un nouveau ». (Act.I, SC, I, p.26) 
 L’ancienneté offre l’expérience et favorise la bonne gestion de l’empire.  Ceci est positif 
dans la mesure où l’expérience permet d’avoir pleinement la maîtrise du pouvoir.   Ce discours 
social est positif et exige que l’on puisse s’expérimenter dans la gestion , surtout à l’exercice du 
pouvoir. 
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« On n’hérite pas d’un homme malade, mais d’un mort » (Act.I ; SC.I, p.27) 
 Ce discours transmet une sagesse traditionnelle dans la succession royale.  Attendre la 
mort lente d’un vieillard est souhaitable que de vouloir s’accaparer du pouvoir par la force. Ce 
discours social est positif, car il milite en faveur de la quiétude, la patience et la paix dans un 
Empire. 
 
« Il arrive parfois que le Roi soit conseillé par un fou »  (Act.I, SC.I, p.28) 
 Ce discours en présence nous prouve à suffisance que tout être humain est important dans 
la société et a une dignité à considérer.  C’est ainsi qu’on peut recevoir un conseil même d’un 
inférieur.  Ce discours est positif parce qu’il nous invite à la considération de la dignité humaine. 
 
« On oublie vite l’endroit où l"on s’est soulagé, mais celui qui a piétiné le caca, ne l’oublie 
pas facilement » (Act.II, SC.I, p.29) 
          L’Empereur a blessé ses proches par ses répliques alors l’un d’eux lui fait la remarque 
polie à travers ce proverbe. 
 Ce discours tel qu’il apparaît nous invite à contrôler nos paroles avant de les prononcer.  
Ceci est positif car cela nous évitera des différends inutiles entre humains.  Le discours est 
positif parce qu’il nous exige une certaine maîtrise dans la prise de parole. 
 Après l’analyse du discours social en rapport avec la situation typique positive, passons 
maintenant au discours social relatif à la situation typique négative. 
 
B. Discours social ayant trait à la situation typique négative 
 
« Quand un Lion devient vieux, même une mouche l’attaque » (Act.I, SC.I, p.26) 
 Il est vrai que la vieillesse affaiblit même le plus fort, au fil du temps ; mais il n’est pas 
bienséant de profiter de la faiblesse de quelqu’un pour lui faire du mal.  Ce discours est négatif 
car il favorise le mépris qui conduit au mal. 
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« Un homme s’abat par devant, s’il est abattu par derrière, c’est qu’on a peur de lui » (Act 
III, SC. II.p.39) 
Eviter d’affronter une situation face à face est un signe de lâcheté.  La lâcheté est négative et de 
ce fait n’augure pas un climat social favorable.  Donc, ce discours social est négatif et ne 
favorise pas la franchise. 
            
CONCLUSION 
  
             Que retenir après l’interprétation du discours social dans l’Empereur Ntambo wa 
Tubonge, de Kiluba Mwika Mulanda ? 
 
 Notre étude a mis en lumière le discours social véhiculé par l’oeuvre de Kiluba Mwika.  
En effet, sous l’éclairage de la structure signifiante et des proverbes tant mythologiques que 
généalogiques, nous avons dégagé le discours social caché dans la pièce de théâtre. 
 
 Une partie des proverbes ont exprimé le discours social militant en faveur du malaise 
social, c’est-à-dire renforçant le caractère négatif du règne implacable de l’empereur.  Une autre 
a plutôt présenté un aspect positif c’est-à-dire un aspect permettant d’endiguer le flot des abus de 
pouvoir et de cruautés. 
 L’auteur a réussi à lancer une vibrante interpellation à toute la population tant nationale 
qu’africaine, en mettant dans la bouche des personnages de son oeuvre, un nombre 
impressionnant de proverbes (discours sociaux) empruntés à la tradition.  Et tous ces discours 
sociaux que nous venons d’interpréter traduisent harmonieusement l’aspect antithétique présent 
dans la société de l’oeuvre. 
 
 Il y a tout de même lieu de se demander si l’emploi abondant du discours social dans son 
oeuvre dramatique n’est pas pour l’auteur une manière de rechercher, consciemment ou non, son 
identité culturelle.  En effet, la façon de parler, en usage dans l’oeuvre, est la même que dans sa 
propre culture, la culture Luba.  Dans celle-ci toute palabre , tout dialogue est ponctué des 
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QU’EST-CE QUE LE THEATRE ? 
 
Par NSENGA KAPOLE WAMPALA  
et Daniel CANDA KISHALA 
  Assistants à l’Université de Lubumbashi. 
  
 Loin de se noyer dans la conception de l’art pour l’art, il est légitime de se poser, à notre 
époque, un certain nombre de questions sur le théâtre. 
  
« En effet, que faut-il pour qu’il y ait théâtre ou plutôt que suffit-il pour qu’il y ait théâtre ? 
Qu’est-ce qui distingue le théâtre des autres arts : le texte écrit, fixé, ou le texte prétexte collectif 
improvisé ? Le lieu théâtral conventionnel ou le lieu accidentel investi ? » Ce qui compte 
vraiment pour qu’il y ait théâtre est-ce la transmission d’un message ou le coup de cœur pour un 
texte et sa haute qualité littéraire ? 
  
omme on peut le constater, ces questionnements portent en gros sur l’x du théâtre et la 
coexistence des deux formes traditionnellement reconnues à toute œuvre artistique en général, et 
toute production littéraire en particulier. Il s’agit en somme de vouloir déterminer la mission du 
théâtre et du dramaturge dans ce contexte hétéro culturel défini par la mondialisation. 
 
Le Théâtre face aux autres arts 
  
D’aucuns ont longtemps soutenu que le théâtre est le résultat de l’union des autres arts. 
Pourtant, beaucoup de ses aspects le distinguent clairement d’eux. Pour certains, le théâtre est un 
moyen didactique qui permet d’éduquer les masses. Il est très souvent utilisé pour transmettre 
des messages au public. C’est ainsi que beaucoup de troupes de théâtre se sont livrées à 
l’exploitation de cette « soif » de messages de leur public. Pour Olivier Poivre d’Arvor, « le 
théâtre est le lieu par excellence des expériences et des rencontres, des enthousiasmes et des 
énergies mêlées ». En cette qualité, le théâtre apparaît comme un moyen de communication, 
véhicule de messages culturels, politiques, sociaux … bref, des messages touchant à tout ce qui 
englobe la vie des masses et lui donne sens. Ainsi, le théâtre est une parole effective, 
profondément tournée vers autrui, qui envisage bien de « changer la vie ». Aussi, ceux qui font 
 137 
du théâtre espèrent-ils que ce dernier se fera caisse de résonance, compagnon de route pour cette 
parole qui se propage et se communique. 
 
 Face aux autres arts, le théâtre apparaît comme le grand utilisateur. En effet, le théâtre se 
sert de la musique par exemple pour rythmer certaines de ses scènes, du cinéma pour 
immortaliser ses représentations, bref il emploie les autres arts pour dire l’humain, tout l’humain. 
  
Mais qu’est-ce que le théâtre face à la littérature ? Est-il un art littéraire ? Le théâtre 
appartient à la littérature malgré ses particularités. En effet : « Le théâtre, en tant que 
représentation, est le fruit d’une pratique collective qui s’ordonne à partir d’un texte 
dramatique. » Ce texte dramatique est un texte littéraire. En outre, « un bon texte de théâtre 
incite au jeu de l’imaginaire et donne lieu à une vraie lecture. Il postule plus que tout autre texte 
littéraire la participation créatrice du lecteur qui doit sans cesse inventer les espaces, combler les 
non-dits, intégrer une polyphonie informationnelle, etc. » Toutefois, le théâtre et un art littéraire 
différent des autres genres de la littérature car toute son histoire nous montre qu’il relève 
d’exigences particulières, spécifiques –dont la première est l’efficacité. Avant tout il est du 
domaine de la parole -de la parole en action-. Il est d’abord un texte dont les vertus seront celles 
de toute chose écrite, mais le texte est joué c’est-à-dire vécu devant nous. En plus, l’auteur 
dramatique est très différent du romancier, même si tous deux doivent avoir du talent pour 
exploiter leur art. Le dramaturge est moins libre que le poète ou le romancier. Comme 
l’architecte, il doit se plier à certaines obligations dont la première pour lui est d’être efficace. 
L’auteur dramatique n’est pas un aventurier solitaire et son art est fait de compromis : il doit 
tenir compte d’un style d’époque auquel son public est habitué ; il doit se plier aux caprices des 
acteurs qui ont, sur la bienséance et sur la déclamation, leur propre doctrine. 
  
Sur le plan de l’écriture elle-même, le dramaturge est aussi moins libre que les autres 
écrivains. D’abord parce que, avant d’écrire, un travail de construction s’impose, rationnel et 
minutieux, sans lequel il n’y aura pas de pièce ; ensuite parce que la longueur même de l’œuvre 
et la nécessité de tenir compte sans cesse, en l’écrivant, des éléments les plus divers, empêchent 
ou tout au moins entravent la spontanéité. 
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Les deux formes traditionnelles d’une œuvre dramatique : forme esthétique et forme 
idéologique 
 A l’instar de toute œuvre littéraire, une pièce de théâtre revêt ces deux formes. Le 
caractère esthétique de l’œuvre dramatique est de toute importance en ce sens qu’il donne à 
celle-ci tout son sens. En effet, « une œuvre dramatique, ou pièce de théâtre est un ensemble de 
gestes, à dominante verbale, destinés à être appréciés esthétiquement à l’occasion d’une 
représentation scénique. Ainsi, le texte dramatique doit exploiter le beau pour garder son 
caractère artistique. Vu le caractère successif des signes linguistiques écrits, « tout texte de 
théâtre se saisit dans la linéarité (quoiqu’il entretienne des rapports spéciaux avec l’espace), les 
signes sont décodés dans l’ordre du temps de la lecture. Mais, paradoxalement, ce texte écrit 
doit, pour être réussi, donner l’impression qu’il n’est pas écrit, mais spontané, naturel. » 
  
Le discours théâtral revêt enfin une dimension conative, au sens de Jakobson, car il 
commande le choix des signes de la représentation future. La didascalie ordonne très clairement 
(un trône = mettez un trône) mais le texte à dire lui aussi impose qu’on le dise et indique quels 
signes visuels et auditifs choisir. « Le statut du texte théâtral est exactement celui d’une partition, 
d’un livret, d’une chorégraphie, conduisant à la construction d’un système de signes par 
l’intermédiaire de médiateurs, metteurs en scène, scénographe, comédien … ». Tout cet 
ordonnancement répond au légitime souci d’atteindre le beau dans l’œuvre dramatique. 
  
Toutefois, la pièce théâtrale ne se limite pas à plaire. Elle vise aussi une certaine 
idéologie à exprimer et à transmettre. Si l’impertinent talent de Sony Labou Tamsi est si souvent 
salué par la nouvelle génération des créateurs, c’est parce que sa parole sort de l’ordinaire. C’est 
une parole que l’on ne peut faire taire et qui se bat contre les « mochetés » de l’existence, pour 
un monde à visage humain. 
  
A l’instar de l’écrivain du XVIIIe siècle, la réflexion idéologique de maints dramaturges 
devient synonyme de « négativité », c’est-à-dire de refus critique, contestation. Cette réflexion –
où l’homme est un bien suprême- est destinée à la fois aux hommes du peuple et aux hommes 
politiques. Ils les invitent tous à la conversion des mentalités ; celle-ci étant considérée comme la 
condition sine qua non de la révolution, la vraie, celle qui, au-delà des slogans et de la 
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propagande idéologique, reste à faire. Dans cette préoccupation, l’éducation de la société globale 
se présente comme une arme plus efficiente que l’action sanglante et la terreur qui s’ensuit. 
  
Aussi, les objectifs idéologiques du théâtre sont ceux de l’insertion ou de la réinsertion du 
spectateur par le théâtre, dans un monde construit ou à construire et dont il doit être un maître 
d’œuvre libre. C’est là qu’intervient la logique participative, cette notion du public co-créateur 
de l’acte théâtral. L’on découvre par là le caractère tout à fait particulier et le statut tout à fait 
spécial de ce genre littéraire qui atteint le summum de l’interpellation en lançant un défi à son 
public, le défi de l’édification d’un monde à visage humain. 
 
Mondialisation et hétéro-culture dans le théâtre 
  
Loin d’intriguer, l’engagement du dramaturge dans le contexte actuel du « village 
planétaire » rappelle mutatis mutandis la situation de l’écrivain au XVIIIe siècle. A cette époque, 
en effet, l’écrivain se caractérise par ce que J.P Sartre appelle « un déclassement objectif 
subjectif », c’est-à-dire évoluant dans la noblesse, il se désolidarise de l’avocat et du curé du 
village, mais il n’emprunte de la noblesse que les manières et la grâce de son style. Par sa plume, 
il est libéré de tout conditionnement socioculturel. En effet, il « contemple les grands du dehors, 
avec les yeux des bourgeois et du dehors les bourgeois avec les yeux de la noblesse et il conserve 
assez de complicité avec les uns et les autres pour les comprendre également de l’intérieur ». 
  
Telle est, nous semble-t-il, la situation du dramaturge qui peut vivre, par sa plume, au 
sein de toutes les classes sociales. Il peut tour à tour rester près des privilégiés et près du peuple. 
Ainsi, il peut regarder les privilégiés avec les yeux du peuple en sa qualité d’homme du peuple et 
homme de l’élite sociale regarder le peuple avec les yeux des « heureux ». Dans les deux cas, il 
reste près des uns et des autres pour les comprendre de l’intérieur. Son œuvre dramatique traduit 
cette compréhension intime. Mais homme universel, il se situe au-dessus des uns et des autres 
pour leur proposer, grâce à cette hauteur, les valeurs qui ont atteint l’universel. 
  
A la fois proche et distant, le théâtre ne peut être cantonné dans un secteur déterminé de 
l’existence mais s’étend à la totalité de la réalité et de l’expérience de l’homme. Aussi, aucun 
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domaine de l’expérience personnelle et communautaire de l’homme n’échappe à l’emprise du 
théâtre, sans pourtant contraindre tous les hommes aux mêmes choix ou aux mêmes options 
concrètes dans la vie. Surtout au moment où la littérature se meut dans l’espace planétaire de la 
mondialisation, s’inculturant dans la diversité des cultures, et se laissant interpeller par une 
grande diversité de situations et de défis, elle doit se libérer de tout fanatisme étroit, fruit de 
clôture idéologique sur une seule nation. 
  
Qui plus est, la littérature classique, sociale et impersonnelle, fondée sur la culture 
commune à « tous les honnêtes gens » et sur une communion profonde entre auteurs et public, a 
trouvé dans le théâtre son mode d’expression favori. Aucun genre ne dépend davantage de la 
réalité sociale contemporaine. 
 
 Au nom de la mondialisation, il n’est plus question d’enfermer le caractère idéologique 
de l’œuvre théâtrale dans un terrain particulier. Contrairement aux textes de Sony Labou Tamsi, 
essentiellement consacrés à la dramatisation des dictatures africaines, le sens des pièces 
contemporaines des dramaturges met en lumière des univers pluriels où sont transposés non pas 
des mondes typiquement patriotiques ou continentaux, mais la société moderne avec toutes ses 
contradictions. L’on peut ainsi constater que le théâtre est le berceau par excellence de la 
civilisation de l’universel chère à Léopold Sédar Senghor. 
  
Mais confronté au phénomène de l’hétéro culturalité, le dramaturge contemporain 
découvre la complexité de sa tâche. Plus particulièrement les dramaturgies africaines 
francophones semblent témoigner du conflit tragique engendré par ce phénomène, auquel le 
peuple africain est confronté depuis la colonisation. L’hétéro culture, écrit l’anthropologue Jean 
Poirier, « est la situation dans laquelle se trouve une société qui s’alimente à deux matrices 
culturelles considérées à la fois comme essentielles (et même proprement vitales) et 
antagonistes : la tradition et la modernité –autrement dit la continuité et la motivation ». C’est 
pourquoi la plupart de ces dramaturgies africaines sont assimilables à des tragédies, tel que le 
genre se définit au Ve siècle av. J.C. à Athènes. Caya Makhélé l’explique dans son introduction 
de La Fable du cloître des cimetières : « Si l’homme de théâtre ne porte pas en lui un germe de 
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tragédie, il est inutile au théâtre. Le théâtre ne peut l’accepter que s’il transpose sa propre 
tragédie pour la transférer aux autres. » 
 Le croisement des mythes antiques grecs avec l’histoire de l’Afrique contemporaine 
semble bien lié à l’évocation du tragique qui résulte du phénomène d’hétéro culture. 
 
 
En guise de conclusion 
 
 En définitive, nous dirons avec Pirandello que « l’x du théâtre (…) c’est l’art scénique, 
indépendant de tous les autres, palpable comme la vie même, pétri d’amour réel, de joies et de 
douleurs réelles, un art qui ne naît pas de l’union de tous les autres, comme on l’a dit, mais qui 
s’en sert et qui existe en soi, un art où les sensations, les sentiments, les pensées ne deviennent ni 
musique, ni couleur, ni poésie, mais suscitent des êtres humains ». 
 
 Mais ces êtres humains vivent aujourd’hui dans un environnement en crise, dans un 
monde pétri de contradictions, lesquelles contradictions proviennent du phénomène 
d’hétéroculture. Que devient alors la mission des dramaturges emportés dans cette crise 
hétéroculturelle ? Elle est simplement de l’assumer. Mais comment ? Kossi Efoui pense qu’ « il 
faut assumer la crise en créant, en inventant sans cesse de nouvelles formes de vie, de nouvelles 
valeurs. Je crois que j’ai trouvé dans le théâtre un créneau pour assumer cette crise-là ». Donc, le 
théâtre ne peut être réduit à un simple outil de communication ni univoquement à un banal art 
littéraire. Par contre, il est la cohésion des deux tout en s’enrichissant de valeurs de plus en plus 
hautes, valeurs qui participent sublimement au tissage de la trame qui fonde la vie. Tout, dans le 
théâtre, palpite de vie. Vie dans l’inspiration de l’auteur, issu du mouvement de l’existence, vie 
dans le talent du metteur en scène, vie surtout dans le coup de cœur qu’on ressent pour un texte 
et sa haute qualité littéraire, vie dans le concert des répliques lancées par les acteurs, vie enfin 
dans la fascination exercée sur le spectateur qui se sent irrésistiblement emporté dans le 
tourbillon de la participation à l’édifice théâtral. Et cette participation est le fruit du dialogue de 
théâtre qui révèle des richesses incommensurables au spectateur. 
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 Le théâtre est né de la vie, mais il engendre aussi la vie. C’est sans doute cela qui fonde 
toute sa richesse, toute sa plénitude en tant qu’art. Et pour l’être à part entière, il est devenu, de 
nos jours, un carrefour de « la civilisation de l’universel ». Il favorise le contact de toute la 
planète. Le théâtre n’est ni africain, ni européen, ni asiatique, ni américain : il est l’Homme, le 
carrefour de tous les bruits, de tous les cris, de toutes les poésies. Carrefour de tous les arts, art 
par excellence, le théâtre apparaît comme la source de tous les arts et il est utile de marcher vers 
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LE PHENOMENE ENFANTS DE LA RUE 
ET LES MASS MEDIA : CONSIDERATIONS ETHIQUES 
 
Par Sébastien SHINDANO MPOYO-E-TAMBWE 
Assistant à l’Université de Lubumbashi 
. 
 
 Toute philosophie est fille de son temps comme toute morale est tributaire du temps et de 
l’espace. L’éthique, par contre, s’impose par son caractère universel dans la mesure où elle a 
pour objet le fait moral et non l’action morale. Avec Olivier Depré, « On peut donc appeler fait 
moral, le phénomène d’un sentiment moral ressenti vis-à-vis d’actes humains eu égard à leur 
intentionnalité, à la liberté de l’agent et à sa responsabilité auquel correspond le sentiment de 
l’obligation  intérieure »(1). Contrairement à l’acte de l’homme qui est posé en vertu de la nature 
humaine, l’acte humain se caractérise par le fait qu’il est posé librement, consciencieusement et 
volontairement par l’agent moral. C’est pourquoi l’éthique ou la philosophie morale se fonde sur 
un fait stable dans la réflexion sur le bien et le mal, à savoir le fait moral. En effet, 
universellement, l’homme dans l’espace et le temps, se conforme à une morale et se donne une 
morale. Mais c’est la pratique de la morale qui diffère d’une société à une autre, d’une époque  à 
une autre. Autrement dit au relativisme radical selon lequel toutes les morales se valent, on 
retiendra en éthique le fait que dans chaque société on retrouve toujours d’un côté des actions qui 
sont approuvées et, de l’autre, celles qui sont réprimées. 
Ainsi, grâce à certains canaux de communication, entre autres les Mass Média, l’homme est  
capable de transmettre des règles, des  préceptes, des  prescriptions sur ce que l’on doit faire et 
ce que l’on doit éviter dans une  société déterminée. 
 
 La réflexion ci-dessous est un questionnement sur le profil de l’enfant congolais qui a 
choisi délibérément la rue comme domicile. Sujet de préoccupation pour l’autorité congolaise, 
moyens d’enrichissement pour certains hommes d’affaires voilés, l’enfant de la rue est devenu 
un objet d’information pour les Mass Média. La médiatisation à outrance du phénomène enfants 
de la rue en RDC, n’est-elle pas un stimulus susceptible de faire sombrer dans la  névrose les 
enfants  congolais  convenablement encadrés  par leurs parents  respectifs ? 
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 L’intérêt de cette réflexion réside, non pas dans le souci de donner un code de bonne 
conduite aux enfants de la rue, ni même d’émettre un jugement de valeur vis-à-vis de leur 
comportement, mais dans le souci de persuader que les Mass Média ont un impact à la fois 
positif et négatif dans la distribution de l’information. 
Ce travail a une visée  pratique  fondée  sur l’observation personnelle et sur l’opinion des  
journaux  locaux  en rapport  avec l’image de l’enfant  de la rue  à Lubumbashi et les  
conséquences  éthiques  qui en découlent  quant au comportement  des autorités politico-
administratives et les hommes  d’affaires vis-à-vis  de ce phénomène. 
 
 Dans cette perspective, nous allons procéder en cinq volets. En premier lieu nous allons 
préciser les concepts opératoires, à savoir l’éthique, l’enfant de la rue et les Mass Média. En 
second lieu, nous relèverons une image globale de l’enfant de la rue à travers quelques journaux 
locaux. Ensuite, nous relèverons l’impact des Mass Média sur le phénomène enfants de la rue. 
Enfin, les deux derniers volets se pencheront sur quelques considérations éthiques suivies de 
quelques recommandations. Une conclusion fera le point de cette réflexion. 
 
1. De la précision des concepts opératoires 
 Afin de garantir la même compréhension des concepts constituant le fil conducteur de 
cette réflexion, il nous semble opportun de préciser le sens  dans lequel nous appréhendons les 
concepts  d’éthique, d’enfant  de la rue et de  Mass Média. 
1.1. Ethique            
 Parler de l’éthique, c’est évoquer  cette branche de la philosophie qui se  présente  
comme « un discours scientifique sur l’agir humain » (2). L’éthique  est « un  appel à la réflexion  
sur ce qu’il faut faire  dans les situations nouvelles, voire inédites » (3), contrairement à la 
morale « qui évoque un corps  de préceptes, d’obligations  et d’interdictions » (4). C’est 
pourquoi, Olivier Depré  accorde  une grande importance à la détermination du critère de 
moralité tout le long  de son ouvrage  intitulé Philosophie morale (5). Il y établit une distinction 
entre l’éthique et la casuistique d’une part et, entre l’éthique  et l’idéologie, d’autre part. En effet, 
selon lui, « La philosophie morale ne peut donc  se  confondre  ni avec la casuistique, ni avec  
l’idéologie. Dans un cas  la morale se réduirait à l’étude  de cas de  conscience  qui peuvent se 
poser dans des  situations particulières telles qu’on  peut toujours  en imaginer  de plus 
 145 
complexes et de plus difficiles… Dans l’autre cas, la morale ferait plutôt  fi de la particularité 
des situations en pensant qu’une  doctrine ou un ensemble d’idées théoriques peuvent  
commander  universellement  toutes nos actions » (6).    
 Dans cette perspective, avec Olivier Depré, nous retenons que les questions éthiques  sont 
des questions morales qui se posent, non pas au niveau privé, mais au niveau de toute la société 
(7). 
 En clair, dans toute société on trouve une morale et cette morale vaut pour cette  société  
déterminée à une période déterminée. De ce fait,  aucune  morale ne peut  se prévaloir  sur une 
autre. Autrement dit toutes les morales se valent et toute action morale est tributaire  d’une 
morale déterminée. Cela  est une  profession  du relativisme  moral. Cependant, le fait  que dans 
toute société on trouve des actions qui peuvent être soit approuvées, soit réprimées est un  fait 
indéniable, un fait universel. C’est ce fait là qu’on appelle  fait moral. C’est pourquoi l’éthique  
ou la philosophie morale est un cadre de spéculation sur le bien et le mal ayant pour  objet le fait  
moral en tant que celui-ci est stable  par rapport  à l’action morale. Par conséquent  c’est à partir  
du fait moral que l’on doit  fonder le critère  de moralité. Dans ce sens, en ce qui  concerne les 
enfants  de la rue, est bon  tout ce qui est  conforme  à la recherche  d’une  autodétermination 
précoce : quitter le toit  familial précocement, se prendre en charge  précocement par quelque  
moyen que ce soit, accepter  toute sorte de mortification pour obtenir  la plénitude de la vie. 
Qu’est-ce qu’en fait un enfant de la rue ? 
 
1.2. L’enfant  de la rue  
 Les scientifiques ne cessent de se quereller autour des mots comme du temps de 
Guillaume d’OCCAM (v.1285 – 3 Avril 1349) où l’on  se demandait si les universaux  (l’un, le 
vrai, le beau, le bon, le bien) ont un contenu réel ou s’ils ne sont  simplement que  des mots. En 
effet, « Guillaume d’Occam défendait  une philosophie  nominaliste  pour laquelle les 
universaux (concepts universels et abstraits comme humanité, animal, beauté) ne sont que des 
mots, des termes conventionnels des représentations dont il récuse le réalisme, la réalité 
substantielle. Pour lui la connaissance  s’appuie  sur les choses  sensibles et singulières. Les 
universaux sont de  simples mots pour permettre  à la pensée  de se constituer » (8). Cette  
querelle nous poursuit à cette  époque  où les scientifiques  discutent  sur la distinction qui existe  
entre « les enfants  de la rue » et « les enfants dans la rue ». 
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 En effet, si l’on admettait que « les enfants dans la rue » sont ceux  que l’on trouve sur  la 
place  publique  pour satisfaire leurs besoins  vitaux liés à la nature humaine infantile (le sport, la 
promenade, faire des achats  aux magasins  ou au marché pour le compte de la famille), alors 
« les enfants  de la rue » seraient  considérés  comme ceux  pour lesquels la place publique est un 
lieu de survie, c’est-à-dire une résidence et un lieu de  travail. Par conséquent, ces enfants  qui 
quittent  délibérément  le toit familial, passant  la nuit à la belle étoile sous les  vérandas des  
magasins ou en plain air, recherchant  leur nourriture par des  pratiques diverses (la mendicité, le 
vol, l’extorsion, le ramassage, les petits travaux  domestiques  contre un  payement  modique) 
sont  des enfants  de la rue. D’une manière latente, cette tendance des  enfants  à choisir la rue 
comme domicile est devenue inquiétante à nos jours.  Elle est  donc  devenue  un phénomène qui 
attire l’attention  non seulement  des parents  mais également celle  des gouvernants,  et, surtout, 
celle des professionnels des médias. C’est pourquoi, il est  raisonnable  dans ce cheminement de 
circonscrire le concept  de Mass Médias. 
 
1.3. Les Mass Média (9) 
         De prime abord, il sied  de retenir  que la communication est le processus de  
transmission  d’informations. Quand au concept de « Mass média » ou « Médias  de masse », 
celui-ci nous renvoie  à la communication  de masse où l’on trouve un émetteur (ou un  ensemble  
d’émetteurs liés  entre eux) qui s’adresse  à tous les récepteurs  réunis. Ce type de  
communication a été  conceptualisé  avec l’apparition des notions d’organisation de masse  dont 
quatre  éléments sont la  standardisation, le fordisme, le taylorisme et la publicité. Font  partie de 
« Mass Média », la radiocommunication, la  radiodiffusion  et la télévision. 
 On reproche  aux « Mass Média » la rareté  ou la lenteur  de la rétroaction. Ainsi 
l’absence de réponse en fait un outil idéal de la propagande. 
 Dans cette optique, les Mass Média nous transmettent  des connaissances. C’est  ici le 
lieu de se demander comment se  construit  la connaissance  chez les enfants  lorsqu’ils  se  
servent  des supports  médiatiques. Autrement dit,  épistémologiquement, lorsque la radio, la 
télévision, voire de à nos jours l’Internet nous informent  et nous éduquent, en même temps les 
Mass Média  créent chez les  enfants  une sorte de stimuli susceptibles de les faire sombrer  dans 
la névrose qui, de temps en temps, les déséquilibre. 
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 Il n’en va pas autrement  lorsqu’on analyse  la réalité quotidienne  dans les  centres 
urbains de la République Démocratique du Congo, particulièrement dans la Ville de 
Lubumbashi. Les scènes  diurnes  et nocturnes  présentées  par les enfants  de la rue  dans cette 
ville nous interpellent sans  cesse. Cela mérite d’en relever quelques cas.  
 
2. De la névrose chez les enfants de la rue (10) 
 En guise de rappel, d’après S. Freud, une névrose  est une  maladie de la personnalité  qui 
serait  due à des conflits inconscients  entre les  trois dimensions de la  personnalité :  
 le ça qui représente les forces pulsionnaires 
 le surmoi pour l’intériorisation  des instincts  
 le moi qui est  la fonction synthétique  de la personnalité 
 
Une névrose  se différencie  d’une psychose car il y a :  
 un contact préservé  avec la nature  
 une conscience du caractère  pathologique  du trouble par le sujet  
 un rôle important  des facteurs psychologiques  dans la survenue  des troubles  
 
Les névroses présentent  des symptômes communs :  
 une angoisse psychique et/ou physique  
 une fatigue disproportionnée (asthénie) 
 des troubles sexuels  
 des problèmes de sommeil : insomnie ou hypersomnie  
 des symptômes hypochondriaques  
 une inhibition motrice  ou intellectuelle  
 de l’agressivité et des difficultés réactionnelles  
 la dépression  est une  complication fréquente des  névroses  
 
L’enfant de la rue à Lubumbashi présente les caractéristiques d’une personne névrosée. 
C’est ce que  certains  organes  de la presse locale démontrent  à travers certains  articles publiés 
dans  les colonnes de leurs  journaux  respectifs. 
 148 
 En effet, à l’occasion  de la  journée  mondiale  de l’enfant  africain, le mercredi 23 Juin 
2004 au Lycée  Tuendelee , Madame Kabera  Mujijima Bora, Chef de Division Provinciale de la 
condition féminine et  famille déclara : « Environ mille sept cents enfants  vivent dans la rue au 
Katanga »(11). En Avril 2005, l’effectif de cette  catégorie d’enfants  est passé à 2023 soit 1848 
de sexe  masculin et 175 de sexe  féminin (12). Cet effectif s’est-il accru en 2007 ? Quoiqu’il en 
soit, les enfants de la rue sont  perceptibles et actifs  à travers  la ville de Lubumbashi. 
 Dans  l’article  intitulé « Phénomène  "enfants de la rue"  : une bombe à retardement qui 
menace la société  katangaise », publié dans La Voix du Katanga, journal paraissant  à 
Lubumbashi, le  journaliste Kainda Kalenga (13) relève  la genèse  du phénomène à 
Lubumbashi, dégage les  dangers que constituent ces enfants  pour la société  katangaise et 
interpelle les autorités pour  que soient  prises des dispositions susceptibles  d’éradiquer ce fléau. 
Plus précisément, l’auteur  dégage  des dangers  ci-après :  
 Des bandits à mains armées  sont recrutés  parmi eux ;  
 Ils sont  en grande  partie à la base  de l’insalubrité  de la ville ;  
 Ils se  constituent  en quémandeurs ;    
 Gentils pendant  la journée, très agressifs  la nuit : appareils cellulaires, porte feuilles, 
bijoux en or, etc. sont raflés de toute personne isolée, les grandes victimes  étant les 
femmes. Bref, la nuit, ils deviennent des crapules  prêts à tuer pour 100Fc. 
 
Effectivement, concédant  l’auteur  de cet article, il existe à travers la ville de 
Lubumbashi des sites où il est imprudent  pour un piéton de circuler pendant  les heures  
avancées  de la nuit. Par exemple, dans la commune de Lubumbashi, la place de la Poste  ainsi  
que l’angle de la chaussée Mzee Laurent Désiré Kabila et l’Avenue Kamanyola  sont 
redoutables. Les vagabonds y sèment la terreur  au-delà de 21 heures. L’angle  des Avenues 
Ndjamena et Kapenda, aux environs  du Lycée  Tuendelee, est réputé comme le théâtre où les 
femmes professionnelles de sexe, de surcroît des vagabonds adultes, violent les hommes. Le pré 
carré  chaussée Mzee Laurent Désiré Kabila, Avenue Mama Yemo, Avenue Moëro, Avenue 
Kapenda se  caractérise par l’attroupement des professionnelles de sexe  en petits groupes  à 
l’affût, dans l’attente  des clients potentiels. Celles-ci  ne sont pas agressives mais fixent un tarif  
standard tel qu’une femme peut rendre service à plusieurs  partenaires à tour de rôle au cours  de 
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la même soirée. Il en est  de même  de différentes communes de la ville et particulièrement la 
commune  de Kenya. 
 Le comportement  décrit ci-dessus  donne à penser  que les  enfants  de la rue ne sont pas  
loin  d’être des névrosés. En effet, au fur  et à mesure  que ces enfants grandissent, garçons et 
filles excellent  dans la  consommation de drogue. Lorsque les plus âgés  fument  du chanvre 
sans gêne, les plus jeunes se droguent à base de produits pharmaceutiques ou  chimiques. Des  
somnifères comme le  valium, les enfants  se droguent  maintenant avec la colle Patex par 
inhalation. C’est la raison pour laquelle  on constate que la plupart de jeunes vagabonds se 
promènent avec de petits récipients (vidanges de jus) apparemment vides mais  qu’ils  
rapprochent curieusement de temps en temps de leurs narines. Interrogés, ces jeunes gens ont 
avoué  que le fond de ces récipients  contenait de la colle Patex qui, inhalée, leur procure  
satisfaction au même titre que  les somnifères  ou tout  autre sorte de drogue. 
  Dans cette  perspective, le journaliste Maloba Bin Lumpungu (14) publie dans  La voix  
du Katanga, édition n°002 du 30 Mars 2004 à la page 8, l’enquête « Kobeta libanga » ou  « je 
me débrouille » : cri  d’un enfant  mineur  démuni. Un enfant de plus ou moins dix ans, dont le 
père était réduit au chômage depuis 2001, a décidé en 2004 de se faire colporteur. Ce travail  lui 
rapportait  plus ou moins 800Fc en moyenne journalièrement. A travers  cet article, l’auteur  
relève la méchanceté  de l’autorité établie  face au public, le mépris des dispositions  de  la 
convention relative aux droits de l’enfant  ratifiée  par la République Démocratique du Congo. 
 Au fond de ce  constat amer, l’on pourra  dégager, en ce qui nous  concerne, la tendance  
de l’homme à sauvegarder la vie ou, plus exactement,  l’instinct  de survie qui dirige  le  
comportement  de cet enfant  qui,  précocement, cherche  à se prendre en charge et, par ricochet 
à prendre  en charge  sa famille. 
 D’une  manière ou d’une autre, pour réussir  sa tâche  et compte tenu du  secteur dans  
lequel il travaille, cet enfant  devra se  comporter  si pas comme un vagabond mais comme  
quelqu’un  qui veut  tailler son chemin sur le roc. Dès lors, il se dévoilera de temps à autre  
comme un  aigri, voire  comme un névrosé. A ce stade  on se demande  si un tel enfant, mineur  
de son état, ne se drogue pas pour  parvenir  à effectuer  des tâches réservées  aux majeurs. S’il 
en est ainsi, on affirmera aussi que  de tels enfants  se comportent comme  des névrosés. 
Cependant, on ne peut pas  affirmer  avec le journaliste Maloba Bin Lumpungu que les  autorités 
politico-administratives de la RD Congo sont indifférentes au phénomène enfants de la rue. 
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Celles-ci s’en préoccupent à plus haut niveau. Pour preuve, lors des grandes fêtes  de l’année, les 
actions de  bienfaisance  sont souvent  posées  en leur faveur  par les autorités. Il  arrive même 
que  les autorités suprêmes du pays démontrent  leur attachement  à ces enfants  en partageant un 
repas avec eux. Même  alors,  pour plus d’un esprit  critique, le problème n’est pas  encore  
résolu dans la mesure où les actions de bienfaisance en faveur  des enfants  de la rue  mettent les 
autorités, voire les hommes d’affaires qui les encadrent, dans  une situation perplexe qui 
ressemble à une névrose expérimentale. Ouvrons une parenthèse à ce niveau pour préciser que 
l’expression névrose expérimentale (15) désigne des désordres du comportement, durables mais 
généralement réversibles, provoqués chez des animaux par des situations conflictuelles ou 
alarmantes. C’est PAVLOV et ses collaborateurs  qui observent, pour la  première fois, ce 
phénomène en faisant d’abord  différencier, par le sujet, un cercle d’une ellipse, la première 
figure étant associée à une distribution de nourriture et la seconde à l’absence de la nourriture, 
puis en  rapprochant progressivement l’ellipse  du cercle … Par exemple  en  rapprochant de plus 
en plus les excitants  à différencier, l’animal se met en état  d’agitation, les différentiations 
acquises  disparaissent, et il peut se passer  des mois avant que l’animal ne recouvre son état  
normal. PAVLOV rapproche ces observations de celles qu’on peut faire dans la pathologie 
humaine. 
 A la lumière de ces théories qui sont développées par l’Ecole de Palo Alto (16), nous 
remarquons que le comportement des autorités vis-à-vis des enfants de la rue à certaines périodes 
produits des effets ambivalents. D’un côté, les autorités cherchent à monter que les enfants de la 
rue dits enfants abandonnés sont des enfants au même titre que tous les autres enfants, 
indépendamment de leur situation particulière. De l’autre côté, les Mass Média qui assure la 
médiatisation de l’action publique font de celle-ci une sorte de stimulus pour les enfants bien 
encadrés qui, à leur tour, seront poussés par la tendance à descendre dans la rue comme si « être-
enfant-de-la-rue » était une valeur. Autrement dit, se préoccupant de la sauvegarde de l’égalité 
des enfants devant la loi, en organisant des manifestations en faveur des enfants abandonnés, les 
autorités incitent, par les Mass Média, les enfants normalement encadrés à descendre dans la rue. 
 C’est dans cette perspective que le journaliste KASRAM écrit l’article intitulé 
« ENFANT DE LA RUE : un escabeau pour les politiciens et les hommes d’affaires », publié 
dans le journal LE COR paraissant à Lubumbashi, édition n°34 du 22 Janvier 2004 à la page 8 
(17). Celui-ci soulève la problématique  de l’encadrement durable des enfants de la rue. Il  fait 
 151 
remarquer  que les politiciens et les hommes affaires s’occupent  momentanément de cette 
catégorie  d’enfant en les  considérant  non pas comme fin, mais comme moyen de leur  
propagande  afin d’atteindre  une fin ben visée, à savoir soit l’honneur, soit un poste politique, 
soit encore un  enrichissement  sans cause. De ce fait,  au lieu  de créer des conditions 
d’encadrement  durable de ces enfants, les politiciens et les hommes d’affaires profitent  de 
certaines occasions  pour les rassembler et, aussitôt  leur besoin  terminé, les abandonnent dans 
la rue. Pendant ce temps, les Mass Média servent de support  pour la face cachée des politiciens  
et des hommes d’affaires en construisant  certaines connaissances  et certaines aspirations dans  
le chef des  enfants.  
 
3. L’impact des Mass Média sur le phénomène enfants de la rue  
 D’une manière générale, l’enfant est une manifestation de l’espérance sur la terre ainsi 
que le signe de l’investissement humain visant à maintenir, de génération en génération, la 
postérité héritée des ancêtres. 
 Lorsqu’il est positivement potentialisé, l’enfant porte au bénéfice de la société, un capital  
estimable de la prospérité économique, de la stabilité morale, de l’harmonie  sociale, de la 
cohérence spirituelle. 
 Du point de vue physique et psychologique, l’enfant est un être immature dont le 
développement requiert  soutien  et entretien de la part de ses  parents  ou de ses tuteurs. C’est 
pourquoi la procréation  et l’amélioration du sort de tout enfant  sont des préoccupations 
légitimes de l’humanité  tout  entière. Mais les besoins  de base de l’enfant  ne sont  toujours pas 
satisfaits et ses droits fondamentaux non  quotidiennement  respectés. Ce qui met en  péril le 
devenir responsable et productif de l’enfant  d’aujourd’hui  et l’adulte de demain.  En effet, 
l’assainissement, la fin  de la carrière, l’interruption inattendue  de l’emploi ou la mort de l’un  
ou de tous les  deux  parents  offrent généralement  l’occasion  à bon  nombre d’enfants de se 
retrouver  en dehors  de l’espace vital familial et, de surcroît, d’être à la merci de la rue. En tant 
que  tel ces enfants constituent ainsi l’insolite, deviennent une matière, un objet qui intéresse les 
médias. En clair, ils deviennent un objet   d’information. 
 En effet, la vie  sociale  est la source  de l’information et le but des médias pour nous  est 
de nous satisfaire. Les  médias  s’informent sur  notre vie,  étudient minutieusement  nos 
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aspirations et nos comportements pour nous les renvoyer  ensuite, non sans être influencés par 
les oligarchies. Ainsi, les médias  répondent-ils à nos nombreux besoins ? 
 A cela on rétorquera  que certains besoins sont avoués et d’autres  cachés , mais transmis  
d’une manière voilée. Pour cela le public  a un besoin  d’appartenir à une communauté, de 
s’informer, de se former d’une opinion  quelconque ; le besoin de satisfaire sa curiosité, de se 
divertir et de rêver  une  autre vie que  celle que  nous vivons  présentement. C’est à ce niveau  
qu’intervient  l’éthique qui pose  le problème de la bonne  information à donner  au public. 
 
4. Des considérations éthiques      
 Si le sociologue se limite à constater l’affluence  d’enfants sur et dans la rue, si 
l’économiste se pose la question  de savoir si cette classe sociale qui se constitue lentement mais 
sûrement  sera productive, le philosophe, pour sa part, se pose la question du profil d’homme  
auquel on aspire  dans les  années  à venir’ avec cette affluence de plus en plus d’immoraux. 
Autrement dit le phénomène enfants  de la rue  pose un problème axiologique lorsqu’on se  
demande  si cet  état  d’être auquel aspire bon nombre d’enfants  est un bien ou plus exactement 
une valeur. Sinon pourquoi, à certaines occasions, comme relève l’article signé KASRAM 
mentionné ci-haut, certaines autorités se servent des Mass Média  pour mettre en vedette les 
enfants  de la rue ?  
 Dans un article signé SM-E-T (18), publié dans le journal LE COR, édition n°25  du 31 
Décembre 2002 à la page 2, sous le titre « Aux pays des vagabonds. Les nobles fêtent  avec ls 
enfants de la rue : une  culture rétrograde », L’auteur  démontré l’impact  négatif des Mass 
Média. Evoquant pour exemple la médiatisation faite à l’occasion des repas  partagés avec les 
vagabonds,  respectivement par le chef de l’Etat,   Joseph KABILA à la  fête de Noël 2001 à la 
CASA DEGLI ITALIANI et sa sœur jumelle à la fête  de Noël 2002,s au Cercle Privé  de la 
SNCC. L’auteur  fait remarquer  que ces  genres  d’organisation risquent de s’institutionnaliser. 
De plus, à ces mêmes occasions, certaines familles, faute de toucher  leurs salaires en temps 
opportun, se plongent  dans la méditation. Aussi leurs  enfants, bien encadrés, par le fait de la 
médiatisation, éveillent-ils en eux l’idée  que le vagabondage  est une  valeur dans  la mesure  
où, en étant vagabond,  on a la chance  de se régaler  le jour des fêtes, voire de rencontrer  les 
autorités  suprêmes du pays. Il s’agirait d’une voie ouverte à la perversion. Que pouvons-nous  
recommander pour endiguer  ce phénomène ? Cette question est capitale car si on n’y prend pas 
 153 
garde, on  risque  de se retrouver un jour avec un vagabond chef de l’Etat. Comment alors, cet 
homme qui grandit en dehors du toit familial, à la belle étoile, ayant  pris ses responsabilités 
d’une  manière précoce, va-t-il diriger  ce pays ?   
 
5. Quelques recommandations  
 Les scènes  diurnes et nocturnes que présentent les enfants de la rue interpellent tout un 
chacun. Personne ne peut encourager l’expansion de ce phénomène. Toute solution que l’on peut 
envisager ne peut commencer  que par la prise  de conscience de ses causes. A ce sujet l’opinion 
accuse l’indifférence des autorités établies, plus précisément comme on le constate, ce 
phénomène est plus  accentué dans la société des salariés. C’est  la raison  pour laquelle nous 
recommandons ce qui suit :  
1. Que l’Etat prenne au sérieux  ses responsabilités. Au besoin qu’on réinstaure la police 
des mineurs  en la dotant de moyens  conséquents ;  
2. Qu’on repense à la répartition équitable du revenu national. On pense ici à un salaire 
décent qui doit être octroyé aux agents et fonctionnaires de l’Etat ; 
3. Qu’une loi tranche ouvertement, avec la possibilité de traduire en justice tout  parent qui 
abandonne ses enfants. Il s’agit  en fait de prendre distance  avec toute culture 
d’impunité ;  
4. Que l’Etat encourage les maisons qui s’adonnent à l’encadrement  des enfants de la rue et 
frappe celles qui veulent en faire un fond de commerce ;  
5. Que ceux qui s’intéressent à l’encadrement  des enfants  de la rue  le fassent discrètement 





 Tout au long  de cette réflexion nous avons  montré que le phénomène enfants de la rue  
intéresse à plus haut niveau les Mass Média. Lorsqu’on lit la presse ou qu’on écoute la radio et 
même lorsqu’on regarde la télévision, on décèle deux attitudes  fondamentales. D’un côté, on 
note un plaidoyer en faveur  des enfants  de la rue : le souci  de scruter les racines  de ce fléau  et 
l’interpellation  auprès  des autorités pour une  solution  durable. De l’autre, peut-être d’une 
manière inconsciente, les professionnels des médias  contribuent à  la perpétuation du 
phénomène. C’est la raison  pour laquelle nous avons soutenu dès le départ que l’impact des 
Mass Média sur le phénomène  enfants de la rue est à la fois positif et négatif. Cet impact est 
positif  dans la mesure où les Mass Média interpellent toute la communauté à prendre conscience 
du phénomène. Il est négatif  dans la mesure  où la médiatisation, parfois à  outrance,  de 
certaines rencontres des autorités suprêmes du pays  avec cette  classe sociale, favorise la 
propagande  des détenteurs du pouvoir politique,  économique ou financier. Par conséquent, elle 
est susceptible  de créer des frustrations dans le chef des enfants convenablement  encadrés  par 
leurs  familles , avec le risque  de faire plonger ces derniers dans diverses  perversions, en vertu 
du fait que  les Mass Média  influencent l’opinion et orientent certains comportement  par 
imitation. ALDO FALCONI n’a-t-il pas raison lorsqu’il  affirme : « les médias ne sont pas  
partout  comme le bon Dieu ; ils ne peuvent pas nous renseigner  sur tout ce qui  se passe dans le  
monde ni dire  tout sur tout. Bien au contraire, ils ne disent que quelque  chose qui mérite d’être 
connu par le public » (19). 
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L’une des premières déceptions que l’on éprouve lorsqu’on est reçu au département de 
philosophie, c’est la mise en garde à laquelle on est invité, mise en garde selon laquelle la 
philosophie n’est pas de la littérature. Pourtant la philosophie se transmet de génération en 
génération grâce à une certaine forme de littérature. 
L’occasion faisant le larron lorsque le département des lettres et civilisation françaises a 
lancé un appel à communication pour un colloque international sur la littérature négro-africaine 
postcoloniale, il nous est venu à l’esprit de participer à ce forum pour la simple raison qu’avec 
les lunettes de philosophe et de littéraire, il est possible de voir certaines dimensions de la 
littérature qui n’intéressent pas nécessairement le littéraire ou le linguiste. Avec une telle vision 
des choses, il est possible de s’insérer, dans la totalité, du thème de ce colloque, à savoir : 1960-
2004. Bilan et tendances de la littérature négro-africaine. 
Sous peine de nous éparpiller, nous avons opté pour un regard sur le genre romanesque 
particulièrement dans la littérature Congolaise postcoloniale. Cela nous a conduit à formuler 
notre sujet de communication de la manière suivante : « LE ROMAN PHILOSOPHIQUE DANS 
LA LITTERATURE CONGOLAISE : UN EFFORT A FOURNIR ». 
Dès lors, il convient de préciser que  l’intérêt de cette communication est d’aborder le 
genre romanesque dans la littérature congolaise postcoloniale non seulement dans ses 
dimensions littéraires et linguistiques mais également dans celle de l’intuition, c’est-à-dire du 
contenu. 
Dans cette perspective, une des méthodes propices pour aborder ce thème nous a semblé être la 
méthode comparative. Il nous reviendra donc d’effectuer un saut dans le genre romanesque pour 
y déceler le genre de roman philosophique et de procéder à une comparaison, surtout en 
fréquence, avec les œuvres de ce genre produites par les Congolais. 
Mais la formulation du sujet de cette communication amène tout esprit critique à se poser 
deux questions fondamentales dont la tentative de réponse constitue, pratiquement, l’ossature de 
cette réflexion en deux volets à savoir : 
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1°) Qu’est- ce qu’un roman philosophique ? 
2°) Peut-on le déceler également dans la littérature congolaise postcoloniale ? 
  
I. QU’EST- CE QUE LE ROMAN PHILOSOPHIQUE ? 
Faute d’une définition du roman philosophique en genres et catégories, nous nous 
proposons de découvrir le roman philosophique à travers les exemples. L’un des exemples les 
plus frappants est celui du roman existentialiste inauguré par Jean Paul Sartre.   
Au delà de ses premiers écrits, Sartre se hisse sur la scène à la fois philosophique et 
littéraire par La Nausée, roman qu’il a publié en 1938. L’une des caractéristiques fondamentales 
de cette œuvre, c’est le fait que l’auteur a eu tendance à battre en brèche l’humanisme qu’il est 
venu récupérer plus tard dans son article intitulé : « l’existentialisme est un humanisme ». Ainsi, 
d’après Michel Raymond, « une des intuitions de La Nausée, c’est que notre existence ne peut 
jamais se dérouler sur le mode de l’existence romanesque » (1).En un sens, ajoute Michel 
Raymond, La Nausée marquait peut être la fin du roman. En effet, précise-t-il encore, La 
Nausée était un grand livre à peine un roman, plutôt le compte rendu d’une expérience 
philosophique : la découverte d’une existence qui déborde, de toutes parts, l’esprit. Sartre, en 
même temps dénonçait le romanesque : « quand on vit , il n’arrive rien. Les décors changent, les 
gens entrent et sortent, voilà tout ». 
De la remise en question du romanesque, comme contenu de La Nausée, il revient à tout 
esprit critique de déceler une attitude philosophique, du moins existentialiste qui pose le néant 
comme fondement et aboutissement de tout. Autrement dit, c’est l’existence qui préoccupe 
l’homme car, pour reprendre ce qui a été dit, ‘’quand on vit, il n’arrive rien ‘’. 
Cependant, il est démontré que même après avoir tenté de ruiner le mode romanesque, plus 
précisément de consacrer peut- être la fin du roman, Sartre revient encore en charge avec Les 
Chemins de la liberté. Cela est une preuve que ce genre littéraire a subsistée à toute tentative de 
son anéantissement. On a ainsi compté des romans chrétiens, des romans communistes, des 
romans humanistes. Il y a des romans pittoresques, des romans de ceux qui peignent la société et 
des romans de ceux qui veulent vider leur sac. ‘’ Qu’est- ce – que le roman, en effet, se demande 
Albert Camus ?’’ ‘’ Si non, répond-il , cet univers où l’action trouve sa forme, où les mots de la 
fin sont prononcés, les êtres livrés aux êtres, où toute vie prend le visage du destin’’(2). 
 
 158 
Tout compte fait, ce qui différencie l ‘oeuvre de Sartre de différentes sortes de romans 
évoquées ci- haut, ou des écrits de ses contemporains c’est d’avoir associé avec dextérité 
l’oeuvre littéraire à la recherche philosophique. Jacques Lecarne ne dit pas autrement lorsqu’il 
affirme : « Il n’est pas le seul de sa génération à avoir pratiqué alternativement l ‘écriture 
littéraire et la recherche philosophique, mais chez lui seulement s’institue entre les deux un lien 
constant, qui n’est nullement celui de la thèse à illustrer, ou du commentaire explicatif, mais bien 
cette pluralité de significations qu’ indique Sartre dans une de ces dernières interviews : ‘’…ce 
que j’ai cherché : c’est l’événement qui doit être écrit littérairement et qui, en même temps, doit 
donner un sens philosophique. La totalité de mon oeuvre, ce sera ça : une oeuvre littéraire qui a 
un sens philosophique’’ » (3). C’est justement cette oeuvre littéraire qui a un sens philosophique 
que nous qualifions de roman philosophique. 
L’oeuvre d’Albert camus se caractérise, dans son contenu, par la recherche du sens 
philosophique. 
Il aborde la problématique de l’absurde sous plusieurs facettes entre autres le meurtre, la 
révolte, le suicide...Dans L’homme révolté il précise clairement son projet lorsqu’il dit ‘’cet 
essai se propose de poursuivre, devant le meurtre et la révolte, une réflexion commencée autour 
du suicide et de la notion d’absurde (4). La problématique de la mort, la question de la chaleur 
ou précisément du climat traversent toute l’oeuvre. Lorsqu’ il dit « A Oran comme ailleurs, faute 
de temps et de réflexion, on est bien obligé de s’aimer sans le savoir » ou encore « ce qui est plus 
original dans notre ville est la difficulté qu’on peut y trouver à mourir » (5), lorsqu’il définit 
aussi l’homme révolté comme « un homme qui dit non. Mais… c’est aussi un homme qui dit oui, 
dès son premier mouvement » (6), Albert Camus se range pratiquement dans la catégorie des 
producteurs des oeuvres littéraires ayant un sens philosophique. 
Simone de Beauvoir (Les mandarins), Jean Caprol, (‘’ Le Romanesque Lazaréen ‘’), les beaux 
romans poétiques de Julien Grocq sont autant d’oeuvres à ranger dans cette catégorie. La même 
préoccupation, c’est-à-dire la recherche du sens philosophique dans la production littéraire n’est 
pas absente de la littérature négro- africaine. Wole Soyinka (Les interprètes, 1991), AMADOU 
KOUROUMA (Le soleil des indépendances), Cheick AMIDOU KANE ( L’aventure ambiguë 
) en sont des figures remarquables. 
En effet, pour n’évoquer spécifiquement que le cas de WOLE SOYINKA, nous lisons à la 4e 
page de couverture de Les interprètes : ’’ Les interprètes est le livre de l’entrée dans le monde, 
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l’interrogation la plus profonde est celle du sens de la vie inséparable du sentiment de la totalité 
de l’être où le politique et l’esthétique, l’individuel et le collectif s’équilibrent, où les 
contradictions s’accordent. La beauté langagière est au service de l’humanisme et l’interprétation 
prélude à l’action’’ (7). 
Peut – on relever la même préoccupation dans la littérature congolaise postcoloniale ? 
 
II. LE ROMAN PHILOSOPHIQUE DANS LA LITTERATURE CONGOLAISE 
POSTCOLONIALE. 
Une oeuvre littéraire qui a un sens philosophique, rappelons-le, c’est ce qu’on a appelé 
roman philosophique. Deux figures de la littérature Congolaise échappent parfois à certaines 
tentatives de classification. Il s’agit précisément de Valentin YVES MUDIMBE et MBUIL a 
PANG NGAL. L’un comme l’autre ne se contentent pas seulement de se poser dans des oeuvres 
purement littéraires mais ils posent réellement des problèmes philosophiques entre autres le 
problème du changement.  
Pour rappel, le problème de la permanence et du changement a dominé la philosophie grecque de 
l’antiquité. Et la grande question que l’on se posait à l’époque est celle de savoir comment une 
chose peut changer tout en restant la même. Cette question a été reprise d’une manière ou d’une 
autre par l’une ou l’autre figure précitée. 
 
a. V.Y. MUDIMBE, Entre les eaux, Ed. Présence africaine, Paris, 1973, 184 
p.(Roman). 
Loin de nous verser dans l’analyse littéraire du roman de MUDIMBE, nous restons fidèle 
à notre souci de départ, celui de le considérer dans son intuition, à savoir « la quête exemplaire 
d’une authenticité humaine dont le monde rend peut-être l’accomplissement impossible » (4e 
page de couverture). Cette quête de l’authenticité humaine se traduit par la révolte, ici la révolte 
de Pierre Landu, le héros du roman. Dès les premières lignes du livre,le héros annonce sa révolte 
contre le crucifix à travers une nouvelle habitude qu’il commence à acquérir c.à.d. en 
développant des grimaces lorsqu’il voit son crucifix ; il sent l’horreur de la déchéance physique . 
Et puis le dégoût inavoué sans cause et sans objet, qu’accompagne l’image de ses maîtres de 
Rome (p.11). 
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Malgré les conseils et l’insistance de son curé, le Père Howard, Pierre Landu finit par quitter le 
couvent. 
Au maquis, Pierre Landu veut conserver son célibat (la chasteté) et le sentiment d’un 
homme juste, exempt de culpabilité. Mais Miss Poubelle le persuade qu’il ne comprenait pas 
qu’il était arrivé dans un milieu des non célibataires. Le comportement de Pierre Landu poussa 
Miss Poubelle à lui poser la question de savoir s’il était réellement un noir (p.35). Miss Poubelle 
poussa encore par un ordre, Pierre Landu à achever un soldat ennemi, déjà moribond, cela contre 
son gré (pp. 40 – 41), c’est-à-dire à tuer malgré son état de prêtre. Pierre Landu révèle les raisons 
de sa révolte à savoir le renversement des valeurs : « Dans ce milieu où toutes les valeurs sont 
renversées, cette fille presque illettrée est mon chef » , dit-il (p. 50). Entre les eaux de Mudimbe 
rappelle l’Etranger et la Chute d’Albert Camus par le malentendu qui subsiste entre les 
interlocuteurs. Mr Mesault, dans l’Etranger, développe un discours ambigu lors de sa 
conversation avec le concierge à l’occasion de l’enterrement de sa mère (pp. 12 – 13). En effet, 
Mesault ne sait même pas pourquoi il a refusé que ce dernier l’aide à lui montrer le corps de sa 
mère alors qu’il est venu pour l’enterrement de celle-ci. Lisons ce passage indicatif de cette 
ambiguïté : « à ce moment le concierge est entré derrière mon dos. Il avait dû courir. Il a bégayé 
un peu : « on l’a couverte, mais je dois dévisser la bière pour que vous puissiez la voir. » il 
approchait de la bière quand je l’ai arrêté. Il m’a dit : « vous ne voulez pas ? » J’ai répondu : « 
Non. » Il s’est interrompu et j’étais gêné parce que je sentais que je n’aurais pas dû dire cela. Au 
bout d’un moment, il m’a regardé et il m’a demandé, « Pourquoi ? » mais sans reproche, comme 
s’il s’informait. J’ai dit : « je ne sais pas » Alors, tortillant sa moustache blanche, il a déclaré 
sans me regarder : « je comprends. » (pp. 12 – 13). Dans la Chute, devant le juge d’instruction, 
malgré les conseils de son avocat qu’il n’a même pas sollicité, le héros s’acharne à dire la vérité 
alors qu’il pouvait alléger sa peine en acceptant les conseils de son avocat. « Dès lors, puisque 
nous sommes toujours juges, nous sommes tous coupables des uns devant les autres, tous christs 
à notre vilaine manière, à être crucifiés et toujours sans savoir » (p. 126), se justifie-t-il. « Je 
comprends », dire « Non », dire « Oui » sans raison sont des indicatifs du malentendu ou de 
l’ambiguïté qui caractérise l’oeuvre de Mudimbe comme signalé ci – haut. Ce sont également 
des constantes du roman existentialiste inauguré par Jean Paul Sartre qui, dans Les Mots, a 
soulevé le problème de son propre changement. « Je fus sauvé par mon Grand-père, il me jeta 
sans le vouloir dans une imposture nouvelle qui changea ma vie » (8), dit-il. Il confirme ce 
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changement par cette déclaration ouverte : « J’ai changé » (9). Et le passage suivant le confirme 
davantage : 
« L’athéisme est une entreprise cruelle et de longue haleine ; je crois l’avoir menée jusqu’au 
bout. Je vois clair, je suis désabusé, je connais mes vraies tâches, je mérite sûrement un prix de 
civisme ; depuis à peu près dix ans je suis un homme qui s’éveille, guéri d’une longue, amère et 
douce folie et qui n’en revient pas et qui ne peut se rappeler sans rire ses anciens errements et qui 
ne sait plus que faire de sa vie. Je suis redevenu le voyageur sans billet que j’étais à sept ans : le 
contrôleur est entré dans mon compartiment, il me regarde, moins sévère qu’autrefois ; en fait il 
ne demande qu’à s’en aller, qu’à me laisser finir le voyage en paix ; que je lui donne une excuse 
valable, n’importe laquelle, il s’en contentera » (10). 
La quête du changement de mentalité, est ce qui caractérise aussi l’oeuvre de Mbuil a Mpang 
Ngal. 
 
b) MBUIL a MPANG NGAL, Giambatista VIKO ou “le viol du discours africain » (Récit). 
Un survol de la première partie de Giambatista VIKO rappelle les préoccupations de 
Parménide en rapport avec la question du changement et de la permanence. « On ne se lave pas 
deux fois dans un même fleuve », disait Parménide pour contester la permanence. NGAL 
reprend cette discussion lorsqu’un des personnages de son roman, en traversant le fleuve par 
pirogue, rappela à ses coéquipiers en pointant de doigt l’endroit où s’étaient noyés ses grands 
parents et qu’on lui rétorqua que ce n’était plus cet endroit. 
De même l’auteur se ressource dans la psychanalyse en rappelant Freud dans l’idée du 
subconscient lorsqu’il évoque, en persuadant ses interlocuteurs, l’idée selon laquelle « il existe 
une vie souterraine en nous » (p.12). 
L’intuition fondamentale de ce roman est la révision des mentalités. Ce projet est dévoilé 
explicitement dans le dernier paragraphe de la première partie du roman où Giambatista 
s’adresse à ses collègues de la manière suivante : « Il nous faut, chers éminents collègues, cher 
Olibrinus, réviser nos valeurs, notre échelle de valeurs mais, avant cela, nos concepts. Des 
concepts sûrs et acceptés par tous, voilà la plate forme comme qui doit accueillir tout dialogue » 
(p. 26). 
Comme chez Mudimbe, l’œuvre de NGAL se révèle comme un appel à la révolte. Or, disait 
Albert Camus, « dans toute révolte se découvrent l’exigence métaphysique de l’unité, 
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l’impossibilité de s’en saisir, et la fabrication d’un univers de remplacement. La révolte, de ce 
point de vue, est fabricatrice d’univers » (11). Cependant, chez Mudimbe comme chez Ngal la 
révolte se solde par l’échec dans la mesure où Pierre Landu comme Giambatista VIKO finissent 
leurs aventures l’un dans un couvent, loin des hommes, voué à une vie de rites et de prières que 
la foi ne transfigure pas et l’autre dans des sanctuaires initiatiques (Cfr. 4e page de couverture 
Entre les eaux et Giambatista VIKO ». C’est justement cette absurdité et cette ambiguïté qui 
caractérisent le roman existentialiste. C’est exactement à cause de ces constantes que les deux 
figures sous examen échappent à la classification des productions littéraires postcoloniales en 
roman populaire, roman élitiste, roman intermédiaire, le baroque… 
  
c) Au-delà du contenu. 
«Seul le discours intérieur à l’Afrique pourra libérer le mien, enchaîné par un des 
sophismes dont seuls les occidentaux ont l’art », déclare Giambatista VIKO pendant qu’il 
persuade en ces termes : « j’ai toujours cru que l’écriture apportait une singulière réponse à 
l’existence » (12). 
Cette écriture à laquelle Ngal et Mudimbe recourent à travers un discours à la fois ambigu et 
cohérent ne reflète ni le roman populaire, ni le roman dit élitiste, encore moins le roman 
intermédiaire ou le baroque. C’est une écriture qui s’apparente plus à l’écriture humaniste, 
autrement dit un discours de tendance universelle. Dans cette perspective, les critiques littéraires 
sont invités à considérer la dimension philosophique dans la tentative de classification des 
oeuvres littéraires Négro - Africaines post – coloniales. 
De cette manière, l’oeuvre de MUDIMBE et celle de NGAL seront considérées comme 
des romans philosophiques dans la mesure où ce sont des oeuvres littéraires qui cherchent un 
sens philosophique. Toutefois, tout en reconnaissant que le roman philosophique existe dans la 
littérature congolaise post- coloniale, ce genre littéraire n’est pas aussi développé comme il l’est 





Comment résoudre le malaise qu’éprouvent les critiques littéraires en présence de 
l’écriture de MUDIMBE et celle de NGAL en ce qui concerne leur classification ? Une question 
qui trouve une lueur de solution lorsqu’on considère cette écriture comme relevant du roman 
philosophique. L’on a remarqué, à travers cette communication, que le roman philosophique 
s’apparente à une œuvre littéraire qui a un sens philosophique. Œuvre littéraire bien illustrée par 
le roman existentialiste, le roman philosophique est attesté dans la littérature congolaise post- 
coloniale, même si à une fréquence qui n’approche pas celle du roman existentialiste. A cet effet, 
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 LA SOCIALITE D’UN CONTE MERVEILLEUX COKWE : CISHIMU CA KAMULYA* 
 
Par  Simon KAYEMBE MALINDHA TSHIKUTA 
Assistant à l’Université de Lubumbashi 
 
1. Position du problème 
Comme l’indique l’intitulé, cette étude est axée sur les éléments constitutifs de la 
socialité du  conte : à savoir le sociogramme, le discours social et le cadre spatio-temporel qui se 
révèlent être, parmi tant d’autres, des faits sociaux. 
Ainsi donc, nous pouvons définir la socialité du texte comme le caractère social de celui-ci. 
De la sorte, la socialité du texte apparaît comme l’existence d’une société dans le texte. 
Bien plus, elle est la présence de structures linguistiques et sociales qui régissent ladite société. 
En ce sens, la socialité du texte nous amène à souligner le texte, en tant que  tel ; elle se 
veut la présence microsociété, une structure organisée ou mieux le reflet du réel. 
Dans cette étude, notre attention porte sur la socialité d’un conte merveilleux cokwe. Le 
conte est une création littéraire qui exprime la vision du monde d’un groupe social donné, on y 
découvre donc la transformation des faits sociaux en faits littéraires. 
Nous voulons savoir en quoi et par quoi ce conte entretient-il des rapports avec les 
conditions socio-économiques à la base de sa création. Autrement dit, nous cherchons à 
comprendre comment et pourquoi ce texte littéraire est-il la représentation de la conscience 
collective du groupe social cokwe ? Quelles en sont les situations typiques ainsi que les valeurs 
sociales en conflit ? 
Pour y arriver, nous recourons à la sociocritique qui interroge le texte aussi bien dans sa 
littérarité que dans sa socialité. C’est ce deuxième aspect qui nous intéresse. Il consiste 
précisément à expliquer comment la microsociété (le conte) se trouve impliquée dans la macro 
société (la société réelle cokwe). 
 
1. LE SOCIOGRAMME 
Le mot sociogramme désigne le thème ou la situation générale qui tient de la réalité 
sociale du conte. En d’autres termes, le sociogramme est un fait social typique sur lequel se 
                                                
*
 Littéralement « conte de l’oiseau » 
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greffent d’autres faits sociaux secondaires. Ce qui revient à dire qu’en tant que thème principal, 
le sociogramme est un noyau autour duquel gravitent d’autres thème secondaires ou sous-
thèmes, en vue de créer la situation typique. 
Dans le conte que nous étudions, il y a une situation qui préoccupe le sujet (le père). 
Celle-ci est la lutte pour la contribution à sa survie à celle de sa famille et, partant, à celle de sa 
communauté. Face à cette situation, toute la démarche du sujet sera de mener une lutte acharnée 
pour la survie ; lutte qui se manifeste par la concrétisation du sens de responsabilité, de l’amour 
de la communauté et du sacrifice de soi, par les travaux de champ entrepris par le père.   
Mais, ces valeurs sociales se heurtent à l’opposition d’autres valeurs négatives, 
notamment la méchanceté, l’indiscrétion, le manque de fermeté, l’avidité et surtout l’orgueil. De 
là émerge le conflit qui constitue le problème vécu par la société du conte. 
Ainsi donc, le sociogramme de la société du récit apparaît en dernière analyse comme la 
lutte pour la survie qui s’oppose à l’aspect irrationnel de la vie. Autour de la lutte pour la survie 
gravitent les sous-thèmes : le sens de responsabilité, l’amour de sa communauté, le sacrifice de 
soi. Par contre autour de l’aspect irrationnel de la vie, se retrouvent  la méchanceté, 
l’indiscrétion,  le manque de fermeté, l’imprudence, le manque de sagesse, l’avidité et l’orgueil. 
 
I.1. Le thème général ou la situation typique 
« La lutte pour la survie » constitue la situation typique positive  du conte, alors que 
l’aspect irrationnel de la vie est la situation typique négative. 
 
I.2. Les thèmes secondaires dans leur conflit 
Ainsi que l’indique le titre, nous avons affaire à la dualité thématique. En effet certains 
sous-thèmes soutiennent la quête du père : la lutte pour la survie, tandis que d’autres sont de 
nature à empêcher cette quête : l’aspect irrationnel de la vie. La première catégorie est donc 
positive alors que la seconde est négative. 
Les deux catégories se présentent comme suit :  
A. La catégorie de sous thèmes positifs 
1. Le courage 
Le père, en tant que sujet, entreprend une quête afin de contribuer à la lutte pour la survie 
de la communauté. Il entend le faire en homme courageux. (LL1-3) : 
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« Kwapwile tata umuwika nyi mwanenyi wa lunga. Tangwa limuwika tata 
awuze yaya kuvuka munola wenyi. Yateta mitondo yinji kuhyana » 
Traduction   
« Un père vivait avec son fils. Un jour il partit défricher son champ. 
Aussitôt arrivé sur le lieu, il se mit au travail jusqu’au soir ; il défricha une 
très  bonne partie » 
Ce passage n’appelle pas de commentaire. En effet, aussitôt qu’il est arrivé sur le lieu (au 
champ), il a travaillé jusqu’au soir, cela dénote un courage excessif. 
Comme on peut le remarquer, le courage est un sous thème positif dans la mesure où il 
permet au père de défricher son champ. Le courage est une valeur positive en ce sens qu’il 
s’oppose à la paresse. Cette dernière favorise l’échec. Le courage est donc positif pour la simple 
raison qu’il constitue la force du père dans sa quête de lutte pour la suivre.  
 
2. L’endurance 
Dans la quête qu’entreprend le père, l’endurance mérite d’être soulignée. En effet, c’est 
par celle-ci qu’il arrive à défricher beaucoup d’arbres. (LL14-19) : 
« Mukwaca, awuze tata yawana mitondo yeswe atetele yakumana ngwe 
mukulu. Yushimoka cimwe cinji, yalihula kuci mitondo yahindukile. 
Yakwata nawa njimbu yenyi, yaputuka  nawa kuteta mitondo. 
Yatumika cinji ngwe tangwa litangu ndoo cingoloshi. Makatuka hamunda, 
kamulya awuze yamusalakana nawa hamunda, yaputuka nawa kwimba 
kamwaso kenyi : 
« Mitondo hindukenu tuhanjeke, 
Mitondo hindukenu tuhanjeke… » 
Mitondo yeswe yakuteta hiyimanama ngwe mukulu. 
Mukwaca, awuze tata yawana nawa mitondo yeswe yakumana ngwe 
mukulu (…) unaputuka nawa kuteta mitondo ndoo cingoloshi » 
Traduction   
« Le lendemain, l’homme repartit à son champ, et au grand étonnement, il 
trouva tous les arbres qu’il avait coupés debout, comme dans une forêt 
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vierge. Il  reprit sa hache et se remit au travail. Il coupa encore beaucoup 
d’arbres comme le premier jour, et cela jusqu’au soir » 
Aussitôt qu’il tourna le dos au champ, l’oiseau le remplaça et se mit à 
chanter : « Redressez-vous arbres, nous allons causer 
Redressez-vous arbres, nous allons causer… »  
Les arbres déjà coupés se redressèrent et prirent leur forme ancienne. Le 
lendemain, l’homme trouva encore tous les arbres qu’il venait de couper la 
veille debout, comme s’il n’avait rien fait (…) Il reprit son  travail 
jusqu’au soir » 
3. La persévérance 
La persévérance passe pour un sous-thème positif parce qu’elle contribue à  la réussite de 
la quête qu’entreprend le père. (LL 14-26) : 
« Mukwaca awuze tata yawana nawa mitondo yeswe yakumana ngwe 
mukulu. Yaputuka kulihula : « Yiya mwenau unahindwisa mitondo ? » 
Neye ngwenyi : « shina mungumunyingika musono ». Unaputuka nawa 
kuteta mitondo ndoo cingoloshi. 
Mwahwisha, unaswama kusesa lya munda. Kacipinji unamona kamulya 
uneza kuhwila hamutondo, kusesa lya munda kuze aswamine, unaputuka 
kwimba kamwaso kenyi :  « Mitondo hindukenu tuhanjeke, 
Mitondo hindukenu tuhanjeke… » 
Mutondo utangu unamana, wamucali unamana, wamucitatu newo unamana. 
Hakwamba ngwo wamuciwana umane, awuze tata unamutumbukila yoze 
kamulya, unamukwata” 
Traduction 
“Le lendemain, l’homme trouva encore tous les arbres qu’il venait de 
couper la veille debout, comme s’il n’avait rien fait. Il se posa alors la 
question  de connaître celui  qui redressait les arbres qu’il coupait. Il se 
dit : « aujourd’hui ou jamais, il me faudra le connaître ». Il reprit son travail 
jusqu’au soir. Lorsqu’il finit, il se cacha à la lisière du champ. Soudain, 
l’oiseau surgit. L’homme  prit tout son temps, attendant de voir ce qui 
arriverait. L’oiseau se posa sur le premier arbre, et commença son chant :  
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     « Redressez-vous arbres, nous allons causer 
 Redressez- vous arbres, nous allons causer… » 
Le premier arbre se redressa, suivi du deuxième arbre puis     du troisième. 
Avant que le quatrième ne se fût redressé, l’homme sauta sur l’oiseau. DIEU 
merci, il l’eut dans ses bras.” 
 
L’on peut être fasciné ici par la persévérance du père. En effet, en dépit des destructions 
méchantes causées par l’oiseau, le père ne renonce pas à l’objet de sa quête. Comme nous 
pouvons le remarquer, la persévérance est positive parce que, grâce à elle, le père a attrapé 
l’oiseau qui s’opposait à sa quête. 
Ces quelques sous thèmes à caractère positif, que nous venons d’analyser n’épuisent pas la liste 
et celle-ci peut toujours être allongée. 
 
B. La catégorie de sous thèmes négatifs. 
Cette catégorie joue un rôle défavorable à la réalisation de la lutte pour la suivie. 
1. La méchanceté 
La méchanceté est un point négatif car elle empêche l’obtention de la quête du père : la 
survie. Le père défriche son champ pendant toute la journée, et le soir, l’oiseau vient détruire 
tout le travail précédemment réalisé par le sujet. (LL4-6) : 
« Mwakatuka hamunda cingoloshi, kamulya unamusalakana hamunda, 
unaputuka kwimba mwaso :  « Mitondo hindukenu tuhanjeke, 
     Mitondo hindukenu tuhanjeke… » 
Mitondo yeswe yakuteta hiyimanamana ngwe mukulu ». 
Traduction 
« Une fois parti de son champ pour le village, l’oiseau le remplaça 
chantant :  « Redressez-vous arbres, nous allons causer, 
  Redressez-vous arbres, nous allons causer… » 
Comme s’ils n’étaient pas coupés, tous les arbres se tinrent debout comme 
auparavant ».  
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Ce passage illustre la méchanceté manifeste de l’oiseau, car ce dernier 
oppose une action contraire à celle du père en détruisant le travail réalisé. 
 
2. L’avidité 
L’avidité est un point négatif car elle contribue à l’échec du sujet. Gagné par l’avidité,  le 
père ne parviendra pas à atteindre son objet, par le sens de responsabilité, de sacrifice de soi et 
d’amour envers sa communauté. Cela apparaît dans l’extrait ci-dessous (LL105-107) :  
« Nasa ngaji jami muzuwo, mweswau majilya, maya kujifupa kweswe 
ngunakajiwana. Mwana mwaya kuheha nyi masepa jenyi, tata unali ngaji ja 
mwana. » 
Traduction 
« Je viens de laisser mes noix dans la maison, quiconque les mangera, ira les 
chercher où je les ai trouvées. L’enfant sortit jouer avec ses amis. Son père, 
friand de noix de palme, les mangea toutes en l’absence de celui-ci. » 
 
3. L’orgueil 
Comme l’avidité, l’orgueil représente une valeur négative, car elle est de nature à 
favoriser l’échec du sujet. A cause de l’orgueil, le sujet n’a pas pu atteindre son objet. L’orgueil 
est négatif car il s’oppose à l’humilité, comme en témoigne cet extrait (LL107-110) :  
« Unapalika unayi. Unatakama nawa cula. Cula unamulweza ngwenyi : 
ngupose kama yimbulu nyi mazo, ungukwite nyi maji. Tata awuze 
unamusandula cula nyi kwamba ngwenyi : Ngukupose yena kweye 
yimbulu ! Katuka akuze ». 
Traduction  
« Le père l’injuria, passa et continua sa route. Il rencontra le crapaud. Ce 
dernier lui demanda le même service qu’à l’enfant : écraser les boutons avec 
les dents et lui enduire de l’huile. Le père l’injuria et lui demanda d’évacuer 
rapidement le lieu. » 
A cause de l’avidité et de l’orgueil, le père n’a franchi aucun obstacle, sa vie sera 
supprimée par les ogres. 
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II. LE DISCOURS SOCIAL 
Par discours social, « nous entendons la voix du « ON » ou la « DOXA ». Concrètement, 
le discours social renvoie à l’opinion de la communauté sociale du texte, ses considérations 
(sujet anonyme, collectif, indéfini, proverbes…) » autrement dit, le discours social est cet écho 
social du texte. Il témoigne de l’existence d’une société dans le texte.  
A l’instar du sociogramme, sous tendu par une dualité thématique, le discours social 
épouse ici cette dernière et se construit ainsi sous un angle antithétique. C’est dire qu’il y a d’une 
part, un discours social qui milite en faveur de l’obtention de l’objet de la quête : la lutte pour la 
survie, et de l’autre, un discours social orienté vers ce renforcement de l’échec de la quête : 
aspect irrationnel de la vie (enfreindre la loi, la règle sociale, dévoiler le secret et faire fuir 
l’oiseau). 
Dans ce conte, le discours social apparaît seulement à travers ce juron et nous déplorons 
cette insuffisance dans la narration de ce conte. (LL35-36) : 
« awuze tata unambe ngwenyi, makulwana kambile ngwo : « Mba cipi ca 
ndo, cipi ca ndolokoto ». Mweswau matokesa kamulya wami, maya 
kumufupa kweswe kwasulila. ». 
Traduction 
« Le père leur dit alors, les ancêtres disaient : « Malheur à celui qui va 
enfreindre la loi ». Quiconque perdrait cet oiseau, ira le chercher ».. 
 
III. LE CADRE SPATIO-TEMPOREL 
À l’instar du sociogramme et du discours social, le cadre spatio-temporel se présente 
également sous un aspect bipolaire et antinomique. Dans cette perspective, notre conte regorge 
d’éléments spatiaux et temporels sous deux pôles. Le premier pôle favorise la quête poursuivie 
par le père alors que le second s’y oppose radicalement. 
A la lumière des extraits du conte, il convient d’examiner ces éléments diamétralement 
opposés que présente le cadre spatio-temporel. 
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1. Le cadre spatial 
Par cadre spatial, nous entendons  les milieux du texte favorables ou non à l’objet de la 
quête du père. Dans ce sens, nous avons retenu deux types de milieux dont le premier est 
favorable au sujet et le second défavorable. 
 
a. Milieu favorable à l’action du père 
Le champ est le milieu propice à l’action du père. 
 Le champ (la journée)  
Milieu favorable à la quête du père, le champ l’est, dans la mesure où il est le lieu où le 
sujet défriche pour obtenir son objet de quête (LL1-3) : 
«Tangwa limuwika tata awuze yaya kavuka munola wenyi. Yateta 
mitondo yinyi kuhyana ». 
Traduction 
« Un jour il partit défricher son champ. Aussitôt arrivé sur le lieu, il se mit 
au travail jusqu’au soir ; il défricha une très bonne partie. »   
Cet extrait du conte montre comment le champ, pendant la journée, constitue un milieu 
favorable à la quête du père. Sans ce lieu, l’obtention de l’objet de la quête reste impossible. 
 
b. Milieux défavorables à l’action du père. 
Le deuxième type de milieu est défavorable à la quête du sujet pour la simple raison qu’il 
s’oppose à l’objet de celui-ci. A ce sujet, trois milieux ont retenu notre attention. 
Il s’agit du champ (pendant la nuit), de la maison et du village des ogres. 
 
 Le champ (pendant la nuit) 
Le champ devient un milieu défavorable à la quête du père parce que pendant la nuit, 
après le départ du père, l’oiseau vient détruire ce que ce dernier a réalisé comme travail afin de 
lutter pour la survie. Le champ est donc  un milieu défavorable pendant la nuit ; alors que le jour, 
il est  favorable car il permet au père de travailler. (LL2-6) : 
« Tangwa limuwika tata awuze yaya kuvuka munola wenyi, yateta mitondo 
yinyi kuhyana. Mwakatuka hamunda cingoloshi, kamulya umuwika 
unamusalakana hamunda unapituka kwimba mwaso : 
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« Mitondo hindukenu tuhanjeke,  
Mitondo hindukenu tuhanjeke… »  
Mitondo yeswe yakuteta hiyimanamana ngwe mukulu » 
Traduction 
“Aussitôt arrivé sur le lieu, il se mit au travail jusqu’au soir ; il défricha une 
très bonne partie. Une fois parti de son champ pour le village, l’oiseau le 
remplaça chantant:  « Redressez-vous arbres, nous allons  causer,  
Redressez-vous arbres, nous allons causer… »  
Comme s’ils n’étaient pas coupés, tous les arbres se tinrent debout comme 
auparavant ».  
Ce milieu (pendant la nuit) est défavorable au père en ce sens qu’il est de nature à 
empêcher l’obtention de son objet de quête. 
 
 La maison  
La maison devient aussi un milieu défavorable à la quête du père car c’est ici qu’il a été 
tenté par les noix de l’enfant. Il les a mangées sans autorisation de celui-ci et en son absence. Il 
est donc avide (LL101-102) : 
« Mwana mwaya kuheha nyi masepa jenyi, tata unali ngaji ja mwana. ». 
Traduction 
« L’enfant sortit jouer avec ses amis. Son père, friand de noix de palme, les 
mangea toutes en l’absence de celui-ci ». 
Cet extrait montre l’avidité qui amène le père à manger toutes les noix laissées dans la 
maison. C’est pourquoi cette dernière est considérée comme un milieu défavorable à sa quête.  
 
 Le village des ogres. 
Le village des ogres est considéré comme un milieu défavorable à la quête du père parce 
que c’est ici que sa vie sera supprimée à cause de l’échec à toutes les épreuves. (LL110-114) : 
« Awuze tata unapalika unayi ndoo kucihunda ca susubola. Anamwaka 
kanawa. Kumwaha shima nyi Kasumbi, unali yeswe. Kumwalila muhela 
upema, unapomba tulo akufa. Hakaci kaufuku susubola atano aneza nyi 
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mumba wa kahya. Tata awuze kevwileko acipwe susubola anamushaha tata 
awuze.”. 
Traduction 
“Il continua son chemin jusqu’au village des ogres qui lui firent un bon 
accueil. Ils lui donnèrent à manger au poulet. Il mangea tout. Ils lui 
préparèrent le lit mystérieux qui le conduirait à la mort. Il y dormit 
profondément. Au milieu de la nuit, cinq ogres vinrent munis des harpons 
de feu. Le père en profond sommeil, n’entendit rien et fut tué ». 
 
2. Le cadre temporel 
A l’instar du caractère conflictuel du cadre spatial, l’aspect temporel apparaît avec le 
même visage. En effet, le temps révèle aussi la dimension antinomique et bipolaire de la 
situation typique du conte. Ainsi avons-nous distingué dans ce conte deux sortes d’éléments 
temporels. L’un se révèle propice à la quête du père, l’autre par contre lui est défavorable. 
 
a. L’élément temporel favorable au père : le jour. 
L’élément temporel propice à l’action  du père est le jour  parce qu’il l’aide à obtenir 
l’objet de sa quête. (LL7-10) : 
«  Mukwaca, awuze tata yawana mitondo yeswe atetele yakumana ngwe 
mukulu. Yushimoka cimwe cinji, yalihula kuci mitondo yahindukile. 
Akwata nawa njimbu yenyi yaputuka nawa kuteta mitondo. Yatumika cinji 
ngwe tangu litangu ndoo cingoloshi ». 
Traduction 
« Le lendemain, l’homme repartit à son champ et au grand étonnement, il 
trouva  tous les arbres qu’il avait coupés débout comme dans une forêt 
vierge. Il repris sa hache et se remit au travail. Il coupa encore beaucoup 
d’arbres comme au premier jour et cela jusqu’au soir ». 
 
Dans cet extrait, le jour apparaît favorable à l’action du père car c’est pendant ce moment 
qu’il travaille, luttant ainsi  pour la survie de sa société. 
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b. L’élément temporel défavorable au père : la nuit.  (LL2-6) : 
« Tangwa limuwika tata awuze yaya kuvuka munola wenyi, yateta 
mitondo yinji kuhyana. Mwakatuka hamunda cingoloshi, kamulya 
umuwika unamusalakana hamunda, unaputuka kwimba mwaso :  
« Mitondo hindukenu tuhanjeke, 
Mitondo hindukenu tuhanjeke… » 
Mitondo yeswe yakuteta hiyimanamana ngwe mukulu ». 
Traduction 
« Il se mit au travail jusqu’au soir, il défricha une très bonne partie. Une 
fois parti de son champ pour le village, l’oiseau le remplaça chantant : 
« Redressez-vous arbres, nous allons causer, 
Redressez-vous arbres, nous allons causer… » 
Comme s’ils n’étaient pas coupés, tous les arbres se tinrent  debout comme 
auparavant ». 
La nuit est dans cet extrait, défavorable à l’action du père pour la simple raison que c’est 
au cours de ce moment que l’oiseau vient détruire tout ce que le père a réalisé pendant la 
journée.  
(LL113-114) : 
« Hakaci kuafuku, susubola atano aneza nyi mumba wa kahya. Tata awuze 
kevwileko acipwe. Susubola anamushaha tata awuze. ». 
Traduction 
« Au milieu de la nuit, cinq ogres vinrent munis des harpons de feu. Le 
père en profond sommeil, n’entendit rien et fut tué ». 
Cet autre extrait révèle également la complicité de la nuit en défaveur de la quête du père,  
car c’est pendant ce moment que celui-ci a été tué, ayant ainsi échoué à obtenir la quête 




Cette esquisse a consisté en l’analyse des différents éléments relatifs à la socialité du 
conte merveilleux cokwe. 
Parlant de la socialité du conte, notre tâche a porté essentiellement sur l’analyse des 
extraits ayant trait aux aspects principaux constitutifs de ladite socialité. Il s’agit notamment du 
sociogramme, du discours social et du cadre spatio-temporel. 
Nous avons découvert que dans le « conte de l’oiseau », le sociogramme repose sur la 
lutte pour la survie. C’est là la quête du père. Cette lutte est sous-entendue par une dualité 
thématique, et le discours social répond justement à cette vision. 
Le cadre spatio-temporel s’inscrit également dans l’aspect conflictuel ou bipolaire de la 
situation typique du conte. A cet effet, nous avons analysé  des éléments spatiaux et temporels en 
les classant en deux catégories selon qu’ils expriment l’un ou l’autre aspect des faits sociaux en 
confit. 
 
Dans ce récit, les valeurs sociales en conflit se présentent sous forme de forces sociales 
en deux camps. Le premier comporte les valeurs sociales positives que sont : le sens de 
responsabilité, l’amour de la communauté et le sacrifice de soi ; et le second, qui l’emporte, les 
valeurs sociales négatives : la méchanceté, l’indiscrétion, le manque de fermeté, l’avidité et 
l’orgueil. Ce sont justement ces vices qui ont contribué à l’échec du  père dans la quête de son 
objet. 
Pour parvenir au sens de responsabilité, à l’amour de la communauté, au sacrifice de soi, 
il faut éviter la méchanceté, l’indiscrétion, le manque de fermeté, l’avidité, l’orgueil et faire 
plutôt montre du sens élevé de sagesse, de prudence, d’obéissance, d’humilité : c’est là 
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LE CONTE DE L’OISEAU * 
 
      Un père vivait avec son fils. un jour il partit défricher son champ.   
 Aussitôt arrivé sur le lieu, il se mit au travail jusqu’au soir ; il défricha une très bonne  
partie .Une fois parti de son champ pour le village, l’oiseau le remplaça chantant : 
                        « Redressez-vous arbres, nous allons causer 
 5                     Redressez –vous arbres, nous allons causer… » 
           Comme s’ils n’étaient pas coupés, tous les arbres se tinrent debout comme auparavant. 
Le lendemain, l’homme repartit à son champ, à son grand étonnement, il  trouva tous les 
arbres qu’il avait coupés debout, comme dans  une foret vierge. Il reprit sa hache et se 
remit au travail .Il  coupa encore beaucoup d’arbres comme au  premier jour, et cela 
10       jusqu’au soir. Fatigué, il quitta son champ et regagna le village. Aussitôt qu’il tourna  
           le dos au  champ,  l’oiseau  le remplaça et se mit à chanter : 
                        «  Redressez –vous arbres, nous allons causer 
                            Redressez –vous arbres, nous allons causer… » 
         Les arbres déjà coupés se redressèrent et prirent leur forme ancienne.  Le lendemain, 
15     l’homme trouva encore tous les arbres qu’il venait de couper la veille debout, comme  
s’il n’avait rien fait dans le champ. Il sera alors la question de connaître celui qui redressait 
les arbres qu’il coupait .Il se dit : « aujourd’hui ou jamais, il me faudra le connaître ». 
               Il reprit son travail jusqu’au soir. Lorsqu’il  finit, il se cacha à la lisière du champ.   
20  Soudain, l’oiseau sur l’homme prit tout son temps, attendant de voir ce qui arriverait. 
     L’oiseau se posa sur le premier arbre, et commença son chant : 
                        «  Redressez –vous arbres, nous allons causer 
                         Redressez-vous arbres, nous allons causer… » 
  Le premier arbre se redressa suivi du deuxième arbre pris du troisième. Avant que le 
   25  quatrième ne se fût redressé, l’homme sauta sur l’oiseau. Dieu merci, il l’eut dans ses 
     bras et s’exclama : ‘’c’est donc toi qui me rends ce mauvais service, je te donnerai une 
    leçon. L’oiseau s’excusa en ces termes : « pardonne –moi, père, ne me tue pas. 
                                                
*
 version française du conte cokwe « Cishimu ca kamulya » 
 178 
          Demande –moi tout ce que tu veux, je le ferai ». L’homme lui dit alors : 
     Préparez-moi du ‘’bukari ‘’a la viande, immédiatement. Surpris de voir un « bukari »   
30       bien préparé, de la viande bien assaisonnée, il mangea avec appétit  avant de prendre  
l’oiseau pour l’amener chez lui. A la maison, il appela son épouse et son enfant, puis 
demanda à l’oiseau de lui préparer du ‘’bukari ‘’aux poissons frais. Aussitôt dit, aussitôt 
fait. Tout était sur la table .La maison fut dans une grande joie car tous mangèrent  à leur 
faim. 
35      Le père leur dit alors, les ancêtres disaient : « malheur à celui qui va enfreindre la      
loi »  Quiconque perdrait cet oiseau, ira le chercher. Il fit une cage, l’y   plaça et le cacha 
dans sa maison. Le lendemain, le père et la mère se rendirent au champ. L’enfant de son 
côté appela ses amis et leur dit : 
35 Papa est venu  avec un oiseau qui nous prépare du ‘’bukari ‘’ aux mets que nous     
40               souhaitons ! 
       Les amis l’incitèrent  à sortir l’oiseau merveilleux mais l’enfant refusa. Ses amis 
       insistèrent tellement qu’il voulut le sortir de la cage. Hélas ! l’oiseau s’évada . 
       Le soir,  le père rentra de son champ, entra dans sa maison et voulut voir son oiseau. 
       Seule la cage s’y trouvait .Il dit alors : 
45          - que celui qui a libéré mon oiseau aille le chercher là où il est parti, je ne voudrais le 
           voir qu’avec mon oiseau. L’enfant partit, mais quel chemin prendre ? N’importe lequel se 
      dit-il. Il fit une bonne distance puis rencontra une vielle femme.  Celle-ci lui demanda : 
           - ou vas-tu, petit ? 
          - Je suis à la quête de l’oiseau de mon père que j’ai fait évader. 
50      - Nettoie ma plaie sur la jambe, mets-y ensuite les médicaments et je te dirai où est  
     l’oiseau que tu cherches. L’enfant lava la plaie puante  et y mit des médicaments. 
    Lorsqu’il eu fini, la vieille lui donna bracelet  et lui dit : 
           - Ce bracelet va t’aider là où tu vas. il fera tout ce que tu lui diras. 
            En plus, on t’amènera beaucoup d’oiseaux qui se ressemblent. Mais toi, tu attendras.    
55   tu verras une mouche qui ira se poser sur un oiseau. Tu choisiras celui-là. Après ces 
       mots, le garçon continua son chemin. Après une bonne distance il  rencontra un 
             crapaud qui demanda : 
              - où vas –tu, petit ? L’enfant lui parla de son voyage. 
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            Le crapaud lui dit : 
60         - écrase –moi les boutons avec tes dents, ensuite enduis –moi de l’huile et je te dirai 
ce que tu feras là  où tu vas. 
            L’enfant le fit, le crapaud lui donna alors de l’eau pour se rincer la bouche. Quand il 
            finit, le crapaud lui donna un ‘’bukari ‘’ préparé accompagné d’un crabe et lui dit : 
               - là où tu vas, ne mange d’autre que ce repas que je viens de te donner. Ne dors pas  
 65       sur un bon lit qu’ils t’auront préparé, mais dors sur un mauvais lit. L’enfant alla 
jusque dans le village des ogres. On lui  réserva un bon accueil. Le chef du village 
            demanda ensuite : 
      - Qu’est –ce que tu viens faire dans mon village ? 
            - Je viens chercher l’oiseau de mon père que j’ai perdu, répondit l’enfant. 
70     Ils lui présentèrent un ‘’ bukari’’ au poulet, mais dans la maison, l’enfant sortit son 
          « bukari » offert par le crapaud et mangea. La nuit, ils préparèrent un très bon lit.    
          L’enfant ne s’y coucha pas et prit le mauvais lit. Au milieu de la nuit,  cinq ogres 
          vinrent avec des harpons de feu pour le tuer. L’enfant était éveillé, ils ratèrent donc de 
           le tuer. Lorsqu’il fit jour , ils dirent à l’enfant : 
75     -  Pour qu’on puisse te dire ou est l’oiseau que tu cherches, tu dois monter sur ce palmier   
         et nous couper le régime de noix de palme. l’enfant leur dit à son tour : 
        - Pour que  je monte au palmier, le chef doit porter mon bracelet. 
           L’enfant donna alors le bracelet au chef qui le porta. 
           Lorsque l’enfant monta jusqu’au régime de noix de palme, les ogres entourèrent le  
80    palmier. le chef prit la parole et dit : 
        - Toi le palmier, si tu m’appartiens, fais ton travail. 
           Le palmier commença à se déraciner de lui-même. Pendant ce temps , les ogres  
           s’apprêtaient à tuer l’enfant quand il tombera du palmier. 
           Du haut du palmier, l’enfant s’écria : 
 85   - Mon bracelet, fais aussi ton travail ! 
          Le bracelet sera très fort le bras du chef comme pour l’amputer. 
          Le chef cria si fort que tout le monde eut pitié de lui. Le chef dit au palmier en criant : 
          Palmier enracine-toi, enracine-toi, mon palmier… 
          L’enfant demanda aussi à son bracelet de desserrer le bras du chef. 
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  90    Se sentant libéré par le bracelet, il tenta encore de faire tomber le Palmier et l’enfant 
          fit  comme au premier tour. Enfin l’enfant réussit à couper le régime  de noix de  
          palme et descendit du palmier. Le chef des ogres l’en félicita… 
          On lui amena d’oiseau. l’enfant , conformément au conseil du crapaud prit patience  
          jusqu’à ce qu’une mouche vint se poser sur l’un d’entre eux. Il attrapa celui-là et le 
 95          chef lui remit les noix de palme… 
          Alors l’enfant reprit son voyage de retour pour le village. 
          Une fois arrivé, on lui réserva un très bon accueil. Il remit ensuite  l’oiseau à son père. 
          il mit ses noix  de palme dans la maison et dit : 
          - Je viens de laisser mes noix dans la maison, quiconque les mangera, ira les chercher 
 100        où je les ai trouvées. 
L’enfant sortit jouer avec ses amis. Son père friand des noix de palme, les mangea toutes 
en l’absence de celui-ci. Lorsque l’enfant rentra de son jeu, il ne trouva aucune noix 
.Toutes avaient été mangées par son père. Il  lui dit alors : 
                   - Que celui qui a mangé mes noix aille me les chercher où je les ai trouvées. 
        105        Le père fit le voyage pour aller chercher les noix. Sur sa route, il rencontra 
                      Comme son fils, le premier obstacle, la vieille qui lui demanda de lui nettoyer 
                      la plaie. Le père l’injuria, passa et continua sa route. Il rencontra  ensuite le 
                      crapaud. Ce dernier lui  demanda le même service qu’à l’enfant : écrasé les 
                      boutons avec les dents et lui  enduire de l’huile. Le père l’injuria et lui demanda 
110 d’évacuer  rapidement le lieu. Il continua son chemin jusqu’au village des ogres 
                     qui lui firent   un bon accueil. Ils lui  donnèrent à manger au poulet. Il mangea 
                     tout. Ils lui préparèrent le lit mystérieux qui le conduirait à la mort. Il y dormit  
                     profondément. Au milieu de la nuit, les cinq ogres vinrent munis des harpons de 
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Introduction 
 La prolifération des sectes en République Démocratique du Congo est un phénomène 
inquiétant pour le développement et l’avenir du pays. Ce qui est encore plus alarmant c’est la 
manière dont les discours produits dans ces groupements sèment la zizanie dans des nombreuses 
familles. En plus, les responsables religieux profitent de la crédulité de leurs fidèles pour 
s’immiscer dans leur vie privée et leur extorquer tout bien en promettant à ces derniers un avenir 
meilleur.  
 Cette situation ne peut laisser indifférent l’intellectuel congolais soucieux de l’avenir de 
son pays. A l’instar des nombreuses études qui ont porté sur les motivations et le comportement 
des membres de plusieurs sectes en général, nous avons pris l’option d’analyser 
psychologiquement la conception spirituelle et les enseignements dans les sectes en République 
Démocratique du Congo.  
 Nous partons du présupposé selon lequel les discours véhiculés à travers les prédications 
dans les sectes posent les germes de la démonologie, du satanisme et/ou du spiritualisme qui 
rendent l’esprit du Congolais favorable aux dogmes.  
 Cette situation a comme conséquence l’arrêt de l’effort dont a pourtant besoin tout 
développement, les membres des sectes attendant exclusivement la volonté de l’être suprême. 
 Loin de s’opposer à l’existence de ce dernier, qui d’ailleurs, selon le discours biblique, 
créa l’homme à son image avec permission de dominer la terre1 ». L’homme doit être capable 
d’agir et de s’adapter à des diverses circonstances selon ses possibilités naturelles, il doit donc 
travailler.  
 
                                                
1
 SEGOND : La sainte bible, Genèse 1 : 26-28.  
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  Dans la recherche de l’explication, nous pensons schématiser notre démarche de 
la manière suivante :  
• De l’approche sémantique des sectes et de la spiritualité  
• De l’approche causale de la spiritualité en psychologie  
• De l’approche du développement  
• De l’analyse des effets de la spiritualité en RDC  
• Des pistes de solution  
 
I. De l’approche des sectes et de la spiritualité  
 
A. Secte  
1°. Définition  
 Avant d’aborder le terme secte, il convient de donner une idée sur le concept religion 
auquel il est lié.  
 La religion est généralement comprise comme une relation spirituelle établie entre 
l’homme entant que corps, âme et esprit à la fois et une ou plusieurs puissances pour son 
existence.  
 La secte par contre est défini, au sens restreint, comme « une communauté religieuse 
dissidente par rapport à l’église (étymologiquement ecclésia en latin) ou encore comme une 
communauté religieuse tout court, sens large. C’est la dissidence qui constitue objectivement un 
élément de différenciation entre les deux termes1.  
 Le concept secte peut être défini également comme un groupe de personne, notamment 
d’hérétiques qui, à l’intérieur d’une religion, professent les opinions particulières. 
Péjorativement, il désigne l’ensemble de personnes étroitement attachées à une doctrine. Ainsi 
donc le terme « secte » est attribué à une personne qui fait preuve d’intolérance en matière 
philosophique de politique ou de religion2.  
 
                                                
1
 Anyenyola, Le sectarisme religieux et la reconstruction de la République Démocratique du Congo, éd. 
Connaissance, Lubumbashi, 2001, p. 1992. 
2
 Dictionnaire encyclopédique, Hachette, Paris, 1992, p. 1980 
. 
 183 
 D’autres attribuent le mot secte à la racine latine « secare » qui signifie en français 
« couper de ». On peut l’attribuer à une organisation s’ingérant de l’ultime vérité, ou à un groupe 
religieux ou philosophique minoritaire en contraste avec l’environnement. La présence d’un 
gourou est le plus grand critère qui caractérise le phénomène secte en RDC, c’est-à-dire que 
l’autorité réside en une personne ou en une organisation au pouvoir absolu. 
 Les différentes définitions semblent donc subjectives, polémiques ou méprisantes car 
teintées de préjugé ou d’idéologies. Si on s’évertue à définir la secte sans connotation 
dévalorisante, on remarque néanmoins que le terme reste péjoratif. Ainsi, personne n’accepte 
qu’on l’utilise pour sa communauté. D’autant plus qu’il fait souvent référence à une déviation 
doctrinale ou à un danger spirituel.  
 
2°. Les sectes en République Démocratique du Congo  
 La République Démocratique du Congo est un Etat laïc. C’est ainsi qu’on constate que 
dans la plus part des cas, certaines sectes disparaissent et d’autre par contre se scindent, non 
seulement pour des raisons idéologiques mais surtout pour des raisons socio-économiques. Ce 
qui est plus frappant, c’est la prolifération des sectes dans les villes congolaises, prolifération qui 
interpelle en raison de l’ampleur des discordes causées.  
 A ce propos, Ghislain Jagineau souligne « qu’il est frappant de constater que nombre 
d’intellectuels de ville avec une formation universitaire ou supérieure sont attirés par des 
mouvements religieux dissidents, subjugués par leur doctrine. Dans ces groupes alternatifs 
l’attrait semble venir d’une initiation progressive, à un savoir secret, et confidentiel, bref par un 
ésotérisme réservé à une élite. Ils n’y voient nullement une incompatibilité avec la foi chrétienne, 
ou avec les sciences, et lentement, bien sûr, il s’éloigne sans heurt, de leur église d’origine et de 
la pratique doctrinale pour se trouver en petits groupes dans leurs réunions et leurs temples en 
quête d’une connaissance suprême1 ». 
B. L’esprit  
 La secte, comme toute religion, est généralement comprise comme une relation spirituelle 
établi entre l’homme (entant que corps, âme et esprit à la fois) et une ou plusieurs puissances 
considérées comme esprits. Qu’en est-il de cet entendement ?  
                                                
1
 Jagineau, G., «  Sectes et mouvements néo religieux »,in Mbegu ,dossiers jeunes, n° 53, Lubumbashi, janvier 
1998, p. 98.  
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1°. Définition  
L’esprit désigne le principe immatériel vital, substance incorporelle ; âme. Il désigne également 
l’être incorporé ou imaginaire, on dit alors « croire aux esprits ». Il désigne aussi le principe de 
l’activité intellectuelle. Ce concept esprit dégage deux visions, l’une philosophique et l’autre 
doctrinale, c’est ainsi qu’on parle successivement du spiritualisme et du spiritisme.  
 
2°. Le spiritualisme  
 Ce terme désigne une philosophie qui considère l’esprit comme une réalité irréductible et 
première par opposition au matérialisme. Ce dernier étant la doctrine qui affirme que rien 
n’existe en dehors de la matière et que l’esprit est lui-même entièrement matière. 
 Le spiritualisme est basé sur une dualité et considère que la différence entre les 
phénomènes est qualitative, contrairement au matérialisme qui est basé sur le monisme.  Lui 
considère cette différence en terme de quantité. En outre, selon le premier, l’homme n’est pas 
objectivable parce qu’il est non réductible à la matière. Au contraire, le matérialisme considère 
l’homme comme un objet de connaissance, comme tout autre être naturel. Ensuite le 
spiritualisme fait appel à un principe suprême explicatif surnaturel du créé. Le matérialisme, par 
contre,se positionne dans l’athéisme…Cette comparaison nous permet de comprendre le sens du 
spiritualisme.   
 
1°. Le spiritualisme 
 Le spiritualisme désigne la doctrine fondée sur l’existence et les manifestations des 
esprits. Il est la pratique consistant à tenter d’entrer en communication avec ces esprits par le 
moyen de supports matériels inanimés ou de sujets en état de trace hypnotique. 
 Selon Allan Kardec, codificateur de la doctrine spirite, le maître mot du spiritisme est « la 
charité car, hors de la charité point de salut ».L’auteur invite donc à suivre la parole de Christ et 





II. De l’approche psychologique de la spiritualité  
 A travers les âges de la psychologie qui se résument dans la figure de ‘homme saisie dans 
le flux de la pensée occidentale selon les quatre moments dont la psychologie humaniste, la 
psychologie scientifique, la psychanalyse et la psychologie phénoménologique, nous pouvons 
comprendre l’esprit du point de la psychologie et de la science.  
a. La psychologie humaniste  
 Le mot « humaniste » est entendu  dans le sens courant de la culture gréco-latine. Quant 
au mot « psychologie », la création en est relativement récente puisqu’elle date du milieu du 
18ème siècle. En toute rigueur, on devrait éviter d’employer l’expression de systèmes culturels 
différents. Mais pratiquement, cette expression est commode et elle l’est d’autant plus que 
psychologie signifie littéralement science de l’âme ou de l’esprit et que la notion d’âme a été 
essentielle dans le courant de la pensée occidentale et jusqu’à la fin du 18ème siècle pour 
ordonner l’étude des passions et des facultés intellectuelles de l’homme.   
 Cependant l’historien de la psychologie constatera la dégradation de la notion d’âme pour 
donner naissance à la psychologie dite scientifique. La psychologie humaniste n’est pas une 
psychologie fausse au regard de la psychologie scientifique qui serait vraie. Il s’agit d’un autre 
style intellectuel et non point de connaissances justes ou erronées. La psychologie humaniste 
n’est pas une psychologie de fantaisie, elle reste au plus près du concret. Elle vise à démêler et à 
définir les sentiments au plus complexe, ceux qui expriment une lutte de l’ homme avec lui-
même, un conflit entre ses penchants et sa raison ou son savoir. C’est en définitive sur le fond de 
la vie morale qu’elle se profile.  
b. La psychologie scientifique  
 Nous appelons scientifique toute psychologie qui s’inspire des principes de Claude 
Bernard en 1865, principes selon lesquels l’observation des faits est substance de savoir 
scientifique. « L’esprit du savant dit-il, se trouve en quelques sortes toujours placé entre deux 
observations : l’une qui sert de point de départ au raisonnement et l’autre qui sert de 
conclusion », les conceptions de l’homme sont influencées par la science naturelle et la 
classification, la comparaison, la structure anatomique deviennent alors les instruments 




c. La psychanalyse  
 Dans le domaine de la psychologie humaine, le penseur le plus original est Sigmund 
Freud, fondateur de la psychanalyse. Celui-ci a élaboré une doctrine des activités mentales qu’il 
a développées au cours de ses années de recherches et d’observation cliniques. La naissance de 
la psychanalyse  a été décrite par Freud dans « Ma vie et la psychanalyse ». Des recherches sur 
l’anatomie cérébrale l’ont conduit vers l’étude des maladies nerveuses et à découvrir qu’on peut 
soigner le psychique par le psychique en utilisant l’hypnose, c’est-à-dire une technique de 
suggestion.  
 Dans sa pratique, Freud constate que l’existence des processus psychiques puissants mais 
cachés à la conscience du sujet peuvent causer des troubles chez un individu. Pour amener celui-
ci à l’état normal, il faut appliquer la « catharsis », c’est-à-dire la purification. Un fait est alors 
acquis, l’existence d’un domaine psychique inconscient doté d’une charge affective plus ou 
moins intense, génératrice des symptômes pathologiques.  
 Ce qui nous intéresse le plus, c’est la découverte d’un autre processus psychique qui est 
« l’inconscience », agent causal de la plupart des troubles mentaux. Outre ce qui précède, il 
convient également de s’interroger sur les conditions même d’une connaissance psychologique, 
« la phénoménologie ». 
d. La psychologie et la phénoménologie 
Ce point se résume en trois constantes :  
 La psychologie de la forme : la réalité telle qu’elle est perçue, est comme un tout, la 
forme perçue psychologiquement par le psychisme n’est pas un découpage ou un profil 
plus ou moins artificiel de la matière mais une réalité objective qui, comme telle, doit être 
étudiée scientifiquement. 
 La conscience : une faculté propre de connaissance, c’est la conception 
phénoménologique, c’est-à-dire ce qui apparaît substituer à la réalité telle qu’elle est 
perçue.  
 Une psychologie doit être rationnelle, il s’agit de conférer un statut rationnel à la 
psychologie, mieux encore de parvenir à saisir en quoi une psychologie est légitime, de 
quel droit, moi sujet pensant, je puis affirmer que les autres pensent et sentent comme 
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moi. Il faut relier ce que je sens et ce que je perçois des autres ; là où il y a 
communication, il faut qu’il y ait un milieu propagateur, un « champ » à travers lequel 
passe un courant de force, il s’agit du monde vécu. C’est un monde où j’ai déployé tous 
les moments de mon existence, dans lequel se trouve situé les objets et les êtres 
possessifs : mes amis, mes ennemis, ma famille, mes maîtres, mes compagnons, ma 
maison, les rues de mon quartier. C’est dans  ces rencontres avec autrui que le monde 
vécu est vécu par moi, parce que je rencontre autrui. Le monde vécu, c’est le monde de 
mes rencontres. Or de ces rencontres, c’est mon corps qui est l’instrument, sans mon 
corps non seulement je n’aurais aucun contact physique avec le monde mais encore je ne 
pourrais accéder à aucun acte de conscience. C’est enfin au contact, des autres que se 
construit ma personnalité.  
  A travers ce bref aperçu sur la psychologie1, il ressort une évidence : la 
psychologie touche tous les aspects de la personne humaine, donc les manifestations multiples de 
son esprit, celui-ci étant compris sur tous ses plans : cognitif, affectif et psychomoteur, et opérant 
à deux niveaux : le conscient et l’inconscient.    
II. De l’approche développementale 
a. Précisions sémantiques  
 Considérer l’approche développementale amène à penser qu’il faut passer d’une vision de 
développement international à une approche plus large comprenant des volets social, politique et 
culturel et que les questions de démocratie et de droits de la personne font parti de ce 
développement.  
 Les institutions judiciaires contribuent aussi à donner un cadre de développement à la 
démocratie. Le droit est la base rationnelle d’une prise de décision et de la mise en place de 
l’ordre politique. Il améliore la transparence, l’équité et limite l’exercice abusif du pouvoir tout 
en facilitant une résolution équitable des conflits. 
b. Les préalables du développement  
 Le développement d’un pays renvoie à l’amélioration des conditions de vie de la 
population. L’allusion est faite au système économique d’un pays qui se caractérise par trois 
éléments:  
                                                
1
 Psychologie de A à Z (encyclopédie), Centre d’études et de promotion de la lecture, 1971, pp 259-274.  
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• Une certaine organisation sociale : il s’agit de la forme de propriété ,de l’organisation de 
la production, des modes de directions de l’économie ; c’est le domaine des institutions.  
• Des mécanismes techniques et économiques : cela va des techniques et outillages 
employés jusqu’à la stratégie économique appliquée. 
• Une idéologie : il s’agit de la mentalité et de la philosophie sociale qui animent la vie 
économique et lui donnent sa signification.  
 Le développement exige généralement :  
• Le développement de l’esprit critique et l’invention, c’est-à-dire l’organisation sociale, 
les mécanismes techniques, économiques et une philosophie sociale tels que le respect de 
la nature, la cohésion familiale et sociale.  
• Compter sur soi, c’est-à-dire le progrès économique d’une population prend sa source 
avant tout dans son travail et son effort 
• Déterminer une hiérarchie des besoins à satisfaire : dans une société où la pauvreté est 
largement répandue, comme la République Démocratique du Congo, il est relativement 
facile de déterminer un certain nombre de besoins à satisfaire en priorité (nourriture, 
santé, alphabétisation, logement, vêtement, …)  
• Le développement à participation : autrefois dans les villages une décision grave n’était 
jamais prise sans que les notables et les adultes aient été consultés. « L’institution de la 
palabre permettait une large participation de la population aux affaires qui le 
concernaient1 ».  
IV. De l’analyse des effets de la spiritualité en RDC  
 Il est difficile de dénombrer les sectes en RDC. La plupart fonctionnent sous des tentes en 
plastique ou en sacs de raphia, dans des salles de classe désaffectées ou non, au coin de la rue, 
voire dans des maisons d’habitation. Cependant d’autres disparaissent, soit pour des raisons 
financières, soit pour des raisons de crédibilité auprès des fidèles, soit encore pour de simples 
raisons d’inadaptation sociale. L’intérêt est focalisé non pas sur le nombre ni encore moins sur 
les conditions dans lesquelles elles évoluent, mais plutôt sur la manière dont se dispersent les 
enseignements.  
                                                
1
 INADES, La dynamique du développement, systèmes économiques et modèles de développement, 1975, p. 23.  
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 Ayant observé plus de 100 représentations de sectes oeuvrant dans la ville de Likasi et 
ses environs, nous sommes arrivés au constat ci-après :  
 Beaucoup de sectes ont été créées par des pasteurs qui n’ont  aucune formation 
théologique, ils se proclament être investis par une mission divine. Les fidèles recrutés sont dans 
la plupart des cas issus des classes impécunieuses ou ont été déçus, les femmes occupent une 
place de choix.  
 Dans la plupart des sectes qui ont fait l’objet de nos observations, les enseignements ont 
tendance à réduire l’esprit au surnaturel, la conception du comportement de l’homme est fataliste 
et l’homme est considéré comme objet des destins, c’est-à-dire tout ce qu’il fait a comme sujet 
une force supra naturelle qui le guide, l’esprit. 
 Des longues énumérations de versets se font à tout moment pour soutenir le principal 
propos « Dieu a dit » et seuls les pasteurs sont détenteurs de la bonne interprétation de la parole 
divine, quiconque s’opposerait, provoquerait la colère du seigneur, car celui-ci leur a accordé 
une mission divine. 
 Ainsi donc, beaucoup de fidèles croient que les pasteurs détiennent effectivement une 
puissance divine. Des nombreux exemples en témoignent :  
 Dans le mariage. Certaines femmes désertent le toit conjugal, convaincues que leurs 
époux, non membres de la même secte, ne font pas la volonté des pasteurs et sont par 
conséquent instruments de satan. D’autre part, certains polygames sont amenés à ne 
garder qu’une seule femme, choisie par le pasteur, après avoir répudié sa ou ses épouses 
et ses enfants. D’autres pasteurs exigent de leurs fidèles (femmes) un payement en nature 
sous prétexte d’exorciser les démons, coupables, soit de leur célibat soit de leur stérilité.  
Des nombreuses prières avec jeûnes sont organisées dans des sectes pour trouver un mari 
ou une femme, ou pour être fécond (e).   
 Recherche de l’emploi. Beaucoup de gens à la recherche d’un emploi qui rêtent les 
démarches afférentes pour passer des journées et des nuits entières de prière au motif 
que, selon la recommandation du pasteur, « seul Dieu donne quels que soient les efforts 
de l’homme ; priez sans cesse et Dieu vous garantira ce que vous cherchez ».  On voit 
aussi les gens s’écarter de la raison pour vivre au service de leurs pasteurs et se laisser 
déposséder de quelques biens car selon ces derniers, « l’homme de Dieu doit être éloigné 
de tout souci matériel pour mieux se concentrer à la prière. Ce sont les fidèles qui doivent 
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nourrir et vêtir les serviteurs de Dieu qui a créé toute chose pour que sa parole soit 
rependue sur la terre entière ».  
 Les jeunes écoliers. Très souvent les jeunes finalistes des écoles secondaires voire les 
étudiants de l’enseignement supérieur cessent les lectures pour se confier aux pasteurs, 
reconnus dans leurs sectes comme solutions aux différents problèmes de la vie. Ainsi, ils 
espèrent réussir tout en n’ayant pas étudié. Parfois même, certains élèves ou étudiants 
désertent contre le gré de leurs parents, le chemin de l’école pour passer tout le temps 
dans les lieux de culte au milieu des chants et de la musique qui résonnent à toute heure.  
 Satan, le démon et le diable. Tout acte posé ou tout sort vécu par l’homme est attribué à 
la possession ; il s’agit de Satan, du démon, ou du diable, ou tout simplement des 
mauvais esprits qui sont sensés s’être emparés de certains des ressources physiques et/ou 
mentales de l’individu pour le contraindre à des actes auxquels il est étranger et dont il ne 
se souviendra pas s’il se retrouve dans son état normal.  
Si l’homme est victime d’un mauvais sort, sa réhabilitation doit être l’objet de 
l’exorcisme et refuser de passer par cette cérémonie expose la victime à l’opprobre.  
 Le phénomène le plus culminant est l’extase : Celle-ci est considérée comme une entrée 
en communication avec l’être suprême, pratique habituelle dans la plupart des sectes, 
l’extase est souvent un état involontaire, dans lequel le sujet devient immobile, 
inaccessible et présente une expression de béatitude ; il ne perçoit presque plus ce qui 
l’entoure, il se trouve transporté dans un monde impénétrable, absolument indescriptible. 
Le sentiment amoureux, le sentiment artistique peuvent provoquer l’extase mais pourquoi 
pas certains rites religieux1.  
 Ce qui  reste vrai, c’est que l’extase mystique est très rare. C’est une expérience 
affective pure, liée en général à des pratiques ascétiques et à une conduite morale de haut 
niveau.  
 Le recours  aux miracles est fréquent dans les sectes. Pourtant un fait apparemment 
miraculeux ne prouve rien en lui-même. Certes, il peut être en connexion avec une 
spiritualité traditionnelle et peut s’accompagner de critères qui garantissent son 
authenticité.  
                                                
1
 Abgrall, La mécanique des sectes-Manipulations mentales et pratiques coercitives, Payot & Rivages, 1996, p. 57. 
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 De ce fait, on peut arriver à reconnaître les sectes par les caractéristiques suivantes :  
• Séduction : avec une approche attrayante, la secte exploite de légitimes 
aspirations.  
- Evolution de l’individu  
- Amélioration de la fraternité  
- Quête spirituelle  
• Présence d’un gourou : l’autorité réside en une personne ou en une organisation 
au pouvoir absolu.  
• Rupture sociale : la fréquentation de la secte amène à s’isoler de ses amis, de ses 
voisins, de sa famille ; les liens naturels se distinguent puis se coupent.  
• Déstabilisation mentale : l’adepte souvent coupé de ses repères devient 
perméable à l’enseignement dispensé.  
• Exigences financières : la prédication tourne souvent au tour de la quête 
d’argent.  
• Asservissement : dans la secte les contraintes sont grandes et souvent liées à la 
pression psychologique du groupe. Il est autant plus difficile de sortir d’une secte 
qu’il est facile d’y entrer.  
 Les méfaits des enseignements spirituels dans les sectes en République Démocratique du 
Congo sont des facteurs qui handicapent le développement, surtout que leur nombre ne cesse de 
croître.  L’homme, selon cette conception, agit toujours par une puissance dite spirituelle qui 
peut être soit bénéfique soit maléfique.  
 La psychologie à travers ses quatre moments, a scientifiquement démontré les différentes 
manifestations de l’esprit de l’homme. Les hommes sont d’abord différents entre eux sur le plan 
biologique et cette différence leur donne des capacités différentes de se manifester. Toutefois la 
psychologie démontre que quelle que soit la véritable nature de l’esprit, il ne fait aucun doute 
que le mécanisme utilisé est le système nerveux. Des modifications infimes ont lieu dans les 
cellules des tissus nerveux et déclenchent un mécanisme important de processus mental : réponse 
motrice, sensorielle, mouvements volontaires ou involontaires du corps, pensée consciente ou 
inconsciente.  
 Depuis l’époque de Wundt, la psychologie a étendu son champ de recherches bien au-
delà de la simple sensation. Au cours de ce développement, elle a commencé par identifier toute 
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une gamme de fonctions mentales très semblables à celles que l’homme a toujours utilisée pour 
revendiquer sa supériorité sur les autres animaux. Il y a 2000 ans, le philosophe et l’homme 
politique romain Sénèque déclarait : « un animal capable de penser ». Les psychologues se 
demandent maintenant : « qu’est-ce que penser ? » Il est évident que la pensée est liée aux actes 
conscients car nous ne pouvons pas penser, au moins au sens usuel du mot, si nous sommes 
inconscients. Ceci soulève une nouvelle question encore sans réponse, quelle est la nature de la 
conscience ?  
 La mémoire et l’apprentissage soulèvent des difficultés analogues. Les animaux arrivent 
à apprendre beaucoup de choses. Le comportement de certains animaux supérieurs montre qu’ils 
peuvent utiliser de ce qu’ils ont appris pour résoudre de nouveaux problèmes. Pensée, 
conscience, mémoire et apprentissage sont des termes différents qui impliquent que la 
signification et la compréhension font partie de la vie mentale. C’est ici qu’apparaît la supériorité 
de l’homme sur les animaux. 
 Des psychologues ont réalisé des expériences sur le comportement et la perception chez 
l’homme et les animaux et les psychanalystes ont orienté leurs recherches vers le monde obscur 
de l’inconscient. Des ordinateurs ont été conçu imitant, autant que possible, les processus de la 
pensée humaine et cette technique nous a appris déjà bien des choses sur l’apprentissage et la 
mémoire. Nous espérons encore que lorsque les machines plus perfectionnées verront le jour, 
elles pourront nous renseigner davantage sur des fonctions encore plus complexes de ce facteur 
spirituel.  
 Notons pour clore ce point que les événements psychiques ne s’enchaînent pas au hasard. 
Il s’agit de découvrir leurs lois et leurs effets sur les manifestations de l’esprit de l’homme 
observables aujourd’hui.  
 Depuis son émergence comme discipline universitaire indépendante, la psychologie a 
profondément influencé la compréhension et la pratique dans les diverses sphères de nature 
psychique, mais aussi dans le milieu du travail, ainsi que dans l’éducation familiale et 
institutionnelle. Les catégories de la psychologie sont largement utilisées aujourd’hui dans 
l’étude de la religion, notamment en ce qui a trait au développement du phénomène religieux de 
l’enfance à l’âge adulte, aux phénomènes de conversion et de changement de croyance aux 
études sur la mort, aux nouveaux groupes religieux, à l’éducation religieuse et à la pastorale.  
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V. Des pistes de solution  
  Les enseignements dans les sectes en RDC doivent subir une reconversion 
susceptible de procurer aux adeptes un esprit de développement. Car c’est de ce dernier que toute 
personne trouvera un compte social bénéfique dans sa vie, au lieu d’espérer un hypothétique 
avenir meilleur.  
  Nous comprenons dès lors que les pays le plus prospères sont ceux qui ne laissent 
pas échapper la pratique des principes psychologiques pour leur développement, en ce sens que 
seul l’esprit de l’homme peut le conduire à l’aménagement de son environnement, car le 
développement a ses exigences, dont le travail occupe une place de choix. Il faut donc prendre 
tous les paramètres humains qui permettent une vie meilleure comme l’exige le développement.  
  Nous ne pouvons pas, non plus, ignorer les différentes dimensions qu’impose la 
nature. C’est pourquoi nous aboutissons au schéma qui présente une certaine réalité de la nature 
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 Description   
1. Au quatrième niveau : nous avons l’être suprême source de vie, détenteur du pouvoir 
suprême, source de toute existante : « DIEU » 
2. Au troisième niveau : les esprits. A gauche, ceux qui ne sont pas en communion avec 
l’être suprême, ils sont source de force maléfique. A droite ceux qui sont en communion 
avec l’être suprême, source bénéfique.  
3. Au deuxième niveau : la dualité corps esprit, l’homme, sujet d’étude.  
4. Au premier niveau : la matière sans esprit.  
 
 Au  deuxième niveau, l’esprit de l’homme vivifie le corps. Le corps vivifié par l’esprit est 
biologiquement constitué (l’hérédité). Le corps dispose de potentialités en rapport avec son 
origine, par conséquent l’esprit qui y œuvre le fait fonctionner.Ainsi on parle des  aptitudes ne 
peuvent s’extérioriser qu’en fonction du milieu stimulateur à travers les sens donc les hommes 
peuvent agir et s’adapter différemment.  
 
 Cependant loin d’être exhaustif avec ces principes, il se peut que lorsque l’homme se 
conforme aux recommandations spirituelles divines, son esprit bénéficie d’une force spirituelle 
et entre en contact avec l’être suprême selon sa conduite, soit communie avec les esprits de 





 D’une manière générale, ce dont il convient de se méfier, c’est la réduction du spirituel 
au psychique. Il ne s’agit pas de nier que la spiritualité, bien que déterminée essentiellement par 
le supra individuel, comporte des modalités secondaires d’ordre psychologique, du fait qu’elle 
met forcement en œuvre « tout ce que nous sommes ». Une chose est évidente, il demeure une 
dimension de l’homme que la science est incapable à exploiter : « le phénomène âme ou esprit ». 
Une autre chose est également réelle, le spiritualisme méconnaît l’aspect constitutif corporel de 
l’homme. 
  Ainsi donc, comprendre l’homme dans une perspective développante demeure la 
tâche primordiale de notre démarche. L’homme est un être complexe avec sa dualité corps et 
esprit. Bien que la science ait démontré ses multiples manifestations, il demeure encore des 
zones d’ombres. 
  Toutefois, notre démarche, à travers cet article nous a imposé un devoir qui 
consiste à relever les mauvais enseignements dans les sectes en République Démocratique du 
Congo. Ces enseignements sont basés sur l’inaction volontaire de l’esprit humain qui lui ôte le 
pouvoir de jouir pleinement des fruits de son travail et constituent un frein au développement. Il 
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INTRODUCTION. 
Généralement lorsqu’un ouvrier reçoit son salaire, il évalue ses dettes ainsi que  ce qu’il doit 
donc dépenser à l’instant même pour régler certains problèmes. Il a donc intérêt à « faire ses 
comptes », c'est-à-dire à mesurer son revenu, son épargne, ses dépenses, etc. et peut ainsi plus 
facilement élaborer son budget prévisionnel pour sa famille. 
De la même façon chaque pays, se doit de tenir des comptes de l’activité 
économique nationale, s’il veut pouvoir agir de façon cohérente et efficace en faveur  du 
développement.  
Cependant en République Démocratique du Congo, les indicateurs sont au rouge, alors que 
beaucoup d’observateurs ne cessent de faire ressortir l immensité des richesses de  ce pays et de 
démontrer qu’il se caractérise par le désordre institutionnel, la faillite de l’état, l’incapacité du 
pouvoir à établir l’ordre, la paix, l’unité et la concorde au sein de la nation. Ce qui entraîne le 
marasme économique, la gabegie financière, la corruption et la destruction de l’outil de 
production et des infrastructures collectives. 
Le Congolais se rend aujourd’hui compte de son inaction devant ses possibilités de 
développement. Jusqu’à preuve du contraire, les richesses du Congo profitent aux étrangers au 
détriment du congolais. Ce dernier s’est plutôt laissé aveuglement grisé dans un premier temps 
par la conquête de l’indépendance et par l’affirmation de sa souveraineté. Plus tard il se rendra 
compte que la liberté et l’égalité dont il jouit en droit international ne sont qu’illusion. 
Des lors, la paupérisation des populations s’accélère face à l’enrichissement scandaleux d’une 
minorité. 
 198 
 Le problème est pluriel et comporte des aspects politique et juridique, tout autant 
qu’économique. La R.D.C. se heurte aux problèmes d’animateurs, non au sens « physique » mais 
« spirituel ». D’où un projet réflexif gravitant autour de la R.D.C et de ses impasses afin 
d’espérer dégager quelques voies d’issue.  
Considérer cette question revient à poser l’importance de la psychologie dans les organisations 
humaines et milite pour le choix de cet article comme thème de notre réflexion.  
En abordant ce thème, nous nous proposons de répondre à une interrogation : pourquoi le 
congolais n’arrive-t-il pas à vivre décemment les richesses potentielles de son pays ? 
Nous partons du présupposé que le congolais est soit   inconscient soit manque de culture de bien  
faire pour améliorer ses conditions de vie. A cet égard, la psychosociologie devient indispensable 
pour la réhabilitation de toutes les valeurs susceptibles de lui procurer le bonheur.  Nous savons 
que les pays les plus prospères sont ceux qui ne laissent pas échapper la pratique des principes 
psychologiques pour leur développement ; principes qui prouvent que seul l’esprit de l’homme 
peut le conduire à l’aménagement de son environnement, le développement de l’homme ayant 
des exigences, dont le travail bien fait demeure la seule alternative d’émancipation collective. 
On serait ainsi tenté de préconiser des mécanismes psychothérapeutiques de redressement de 
l’esprit du peuple congolais ainsi que sa reconversion en culture de développement. Il faudrait 
pour cela arriver à créer « l’homme qu’il faut à la place qu’il faut » dans une perspective 
développante. 
En partant de l’observation et de l’analyse des faits, nous allons tour à tour considérer les points 
suivants : 
1. De la politique et de l’état du congolais. 
2. Des causes de la misère du peuple congolais : esquissent 
3. Du développement de la République Démocratique du Congo. 
4. Pistes psychosociologiques de solution 
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I. DE LA POLITIQUE ET DE L’ETAT DU CONGOLAIS. 
Aperçu de la politique 
L’épanouissement d’un peuple réside dans le système politique de son pays. La politique elle-
même désigne « l’habileté pour réussir dans des affaires  importantes, habileté dans la conduite 
qui consiste essentiellement à cacher ses desseins et à agir de façon à mener les autres à se 
dévoiler, à faire ce que l’on veut ».79 
La politique implique également  « la connaissance parfaite de l’art de diriger les affaires 
publiques et de gouverner les hommes, surtout en maniant les passions, en sachant  cacher son 
jeu, profiter des occasions et prévoir »80 
L’homme d’état dit plus et implique un vaste génie qui consiste dans l’organisation, 
l’intelligence de la diplomatie et du gouvernement. 
Par ailleurs l’homme politique est donc celui qui s’occupe des affaires publiques parce qu’il a été 
élu pour cela, en supposant un régime démocratique. 
Des normes politiques 
La carte maîtresse en politique est l’existence de la société internationale, qu’il s’agisse de 
l’organisation formelle des nations unies et de ses institutions spécialisées auxquelles la 
République Démocratique du Congo  souscrit de droit ou de manière plus diffuse, de l’ensemble 
des états où il s’insère au gré des affinités idéologiques et des intérêts politiques, économiques 
etc.  
A ce jeu, il faut apprendre  à jouer, car en politique « il n’y a pas de cadeau ». Pour défendre  
l’homme, pour protéger ses droits, sa liberté et son épanouissement, il faut apprendre à jouer 
serré à travers le réseau embrayé des intérêts politiques et économiques des nations et des 
groupes. 
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 BENAC, H. : Dictionnaire des synonymes, Paris, éd. Hachette, 1956 p165. 
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 BENAC, H, id, p ou id. 
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Par exemple, pour devenir géologue ou médecin il faut apprendre la géologie  ou la médecine. 
Tout le monde est d’accord, pour être économiste, on admet de plus qu’il faut étudier les lois 
d’économie, l’idéologie ne suffit pas. Sans valoir prétendre que la politique est une science 
exacte, on doit cependant reconnaître qu’il existe au moins certaines règles capables de guider 
l’action de l’homme d’état aux prises avec les forces qui s’affrontent dans la société 
internationale. 
La politique : source de malheur du Congolais. 
 La politique en République Démocratique du Congo ne s’inspire d’aucune stratégie pratique 
permettant l’épanouissement du congolais en fonction de ses potentialités. 
Ni la liberté de pensée, ni la liberté d’expression de cette pensée ne sont garanties, ce qui limite 
étroitement les possibilités et les moyens d’action des forces d’opposition. 
La République Démocratique du Congo se heurte à la division en classes irréconciliables, quoi 
qu’évoluant dans la perspective dialectique. Par conséquent, les politiciens, dans un élan 
d’irresponsabilité, se lancent à l’aveuglette dans un sadisme, en créant ainsi une sorte de névrose 
dans le chef de la population congolaise qui, par ce biais, est amené à détruire, parfois à son 
corps défendant, tous les systèmes économiques, sociaux, culturels et éducatifs. 
Cette situation trouve sa justification dans le fait que depuis l’accession du pays à 
l’indépendance, presque tous les dirigeants congolais se sont appuyés sur le tribalisme et la force 
pour conquérir ou conserver le pouvoir. Aucune stratégie rationnelle n’ayant conduit la politique 
de gestion, l’égoïsme domine l’esprit du congolais et l’arbitraire demeure la méthode pour 
gouverner et administrer le pays. Par conséquent, les répercussions au niveau du pays sont 
désastreuses. 
La politique : source de bonheur du Congolais. 
Il s’agit du bonheur des acteurs politiques, le congolais ordinaire vivant dans une paupérisation 
continue. Paradoxalement, le pouvoir en RDC est un instrument d’oppression, d’intimidation, 
d’asservissement d’une classe contre l’autre, ce  qui amène les uns  à exploiter les autres.  
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Cette classe d’exploitants est généralement d’hommes politiques, lesquels possèdent des 
entreprises et tous les postes des services clés leur permettant de diriger, de dominer et 
d’exploiter les autres Congolais. 
Le pouvoir en RDC est un moyen utilisé pour conserver ses intérêts et  devenir nantis et  il n’est 
un secret pour personne que pour mieux vivre, il faut être ministre ou œuvrer dans le sillage des 
politiciens. Souvent les proches du pouvoir sont les mieux servis.  
Cette situation nous conduit à assister à l’existence de deux classes sociales, l’une des 
exploitants, nantis, composée des hommes au pouvoir qui sont minoritaires, et l’autre des 
exploités, misérables, composée de la majorité de la population congolaise. 
  II.DES CAUSES DE LA MISERE DU PEUPLE CONGOLAIS. 
Dans une société où la pauvreté est largement répandue, comme la République Démocratique du 
Congo, il est relativement facile de décrire la misère  en tenant compte d’un certain nombre de 
besoins à satisfaire en priorité (nourriture, santé, alphabétisation, logement, habillement, 
éducation, transport…). 
Une chose est évidente pour la République Démocratique du Congo, ceux qui accèdent au 
pouvoir ne parviennent pas à devenir mentalement démocrates. Le risque de se faire remplacer 
par un coup de force n’est pas à exclure. Ainsi on conserve le pouvoir pour le pouvoir. 
Cette appréhension conduit la République Démocratique du Congo à faire émerger une race de 
gestionnaires favorables à la dictature, à  la gabegie, au marasme économique et à la répression. 
Leur incompétence entraîne la désinvolture, le cynisme et un penchant pour la corruption.   
Par ailleurs, quand la situation pourrait se dérouler humainement, les églises et les sectes 
évangéliques, pour la plupart, prolifèrent en profitant de la pauvreté et de la crédulité des 
populations à qui elles promettent santé et richesse. Pour soutenir leurs entreprises, elles 
s’accrochent à la bible comme la parole de Dieu qui ne peut contenir d’erreur, il faut accepter 
sans réticence ce qui y est écrit.  
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Les différents facteurs conduisent  à une dégradation des relations entre les hommes au pouvoir 
et les élites intellectuelles, de même la cristallisation des problèmes politiques, économiques et 
sociaux renforcent la crises sous toutes ses formes. 
Ces différents facteurs conduisent à une dégradation des relations entre les hommes au pouvoir et 
les élites intellectuelles, de meme la cristallisation des problèmes politiques, économiques et 
sociaux renforcent la crise sous toutes ses formes.   
III.DU DEVELOPPEMENT DE LA REPUBLIQUE DEMOCRATIQUE DU CONGO. 
Il convient de passer d’une vision de développement international à une approche plus ciblée 
comprenant des volets social, politique et culturel, les questions de démocratie et de droits de la 
personne devant être partie prenante de ce développement. 
Les institutions judiciaires contribuent à donner un cadre de développement à la démocratie, Le 
droit étant la base rationnelle de la prise de décision et de la mise en place de la politique. Il 
améliore la transparence, l’équité, il limite l’exercice abusif du pouvoir tout en facilitant une 
résolution équitable des conflits.81 
Par ricochet, le développement d’un pays correspond à l’amélioration des conditions de vie de la 
population. 
Pour un développement harmonieux, la République Démocratique du Congo doit à la fois créer 
l’unité nationale (tache socio- politique) et être le moteur du développement (tache socio- 
économique). Or pour mener à  bien l’une et l’autre tache, elle ne peut abandonner aux seules 
initiatives privées, le contrôle de l’éducation (tache culturelle et idéologique). Le comble réside 
dans la compréhension du sens même de l’existence : est ce que le congolais sait pourquoi il doit 
vivre ? Comment il doit vivre ? Pourquoi il fait la guerre ? Comment il doit se réhabiliter ? 
Pour ce faire l’accent doit être mis sur la prise de conscience et de ses responsabilités, au sens 
culturel,  seule voie par laquelle l’homme éprouve d’une certaine manière et de façon immédiate 
ses propres états et ses propres actions au fur et à mesure qu’il les vit. Le tout repose sur la 
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 AMIN, S, Le développement du capitalisme en Cote d’Ivoire, Paris, Editions de Minuit, 1967, p258 
 203 
connaissance de soi et la maîtrise de problèmes psychosociaux. C’est à ce moment que la clarté 
des réalités congolaises sera évidente.    
  IV.PISTES PSYCHOSOCIOLOGIQUES DE SOLUTION. 
 Les différentes causes du marasme congolais méritent qu’une action soit menée à la fois  sur 
l’individu et sa société dans l’ensemble. En d’autres termes le problème est à la fois 
psychologique et sociologique. Le problème exige donc une reconversion   psychosociologique  
des mentalités car  l’esprit est une réalité complexe et malléable qui nécessite une étude 
minutieuse indissociable de la dynamique sociale qui est aussi une autre réalité. 
a.  De la reconversion psychosociologique du congolais 
Précisions terminologiques 
La psychologie est conçue comme «  la  recherche d’une connaissance objective de la vie en ce 
sens  que les événements  psychiques ne s’enchaînent pas au hasard et qu’il faut découvrir  leurs 
lois et leurs effets sur les comportements observables de l’homme ». 82 
Dans son sens le plus large « la psychologie rassemble  tout ce qui repose ». Elle nous permet 
donc de comprendre l’homme dans sa profondeur. Négliger la psychologie « implique une 
suppression du sens profond de l’être humain chaque homme est un être unique, sa personnalité 
n’est jamais entièrement comparable à celle d’un autre individu ». 83 
La sociologie, par contre, est l'étude systématique des groupes et des sociétés dans lesquels les 
gens vivent, leurs structures  sociales. Elle étudie aussi comment les cultures sont créés et 
maintenues ou changées, et comment affectent-elles notre comportement. Dans leurs 
observations, les sociologues demandent " ce que sont faites des personnes ? Quels sont leurs 
rapports ? Comment ces rapports sont-ils organisés dans leurs environnements ? Quelles sont les 
idées collectives qui déplacent les personnes et leurs milieux?"  
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Selon la  sociologie, les humains sont des créatures intensément sociales. Chaque chose que nous 
faisons, l'amour ou la haine, nous la faisons avec d'autres. Nous sommes constamment des 
familles, des modules et des cliques de sociétés multinationales et aux alliances internationales.  
La sociologie considère également que les êtres humains se regroupent selon leurs esprits; c'est-
à-dire qu’ils  assortissent dans des catégories sociales, selon les caractéristiques d'âge, leurs 
espoirs et leurs craintes, leurs expériences et occasions, leurs identités. Tous ces comportements 
reflètent les arrangements sociaux ».84 
 Ceci nous conduit donc à poser qu’il y a d’une part des interactions  entre des processus 
psychologiques et sociaux dans les conduites des Congolais et, d’autre part, qu’il y a interaction 
entre les Congolais et leur pays dans leur vie quotidienne, ce qui, de notre point de vue, justifie le 
paradigme psychosociologie. 
Afin d’avoir la possibilité d’agir efficacement sur l’homme, il faut apprendre à le juger, à le 
définir et à  le catégoriser. Par ailleurs, il faut également chercher à se définir soi-même, avec ses 
trait de caractères et  ses réactions afin de mieux apprendre qui on est : par exemple le 
tempérament de cet homme qui est devant moi ; et moi-même qui me regarde dans une glace et 
m’examine avec une certaine incrédulité, qui suis-je ?  Qui entraînent le Congolais dans la 
misère ?  
De la reconversion 
Comme toute personne, le congolais est doté dans son esprit, de deux niveaux, l’un conscient et 
l’autre inconscient. Il y a aussi le problème de responsabilité et de culture individuelle et 
collective. En guise de solution il est donc impérieux de passer surtout par une reconversion 
psychosociologique de sa mentalité.  Si le congolais est conscient de ses méfaits et que cet état  
stipule l’intuition par laquelle l’homme éprouve d’une certaine manière et de façon immédiate 
ses propres états et ses propres actions  au fur et à mesure qu’il vit, l’inconscience par contre, 
dans son sens descriptif,‹ indique le contenu non présent dans le champ de la conscience ».85 Or 
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nous constatons que le congolais semble ignorer ce qu’il doit faire pour retrouver sa manière de 
vivre, il demeure alors dans un gouffre. 
Rappelons le précepte socratique qui  stipule que « si l’homme connaît le bien, il doit 
nécessairement le faire, s’il ne le fait pas, il est anormal, il ne le fera pas s’il ne le connaît pas ».86  
Et le congolais, plus particulièrement les dirigeants qui n’arrive pas à faire le bien pour l’intérêt 
communautaire, est–il anormal ou tout simplement ignore ou plutôt il manque de culture de 
développement ?  Nous pensons qu’il n’est pas anormal car il possède tous les atouts, potentiels 
économiques et intellectuels, pour mener à bien sa politique de développement.  
Prenons l’exemple des guerres et de la corruption qui se perpètrent en République Démocratique 
du Congo, peut-on affirmer comme d’aucuns que le Congolais est incapable de tracer son propre 
destin ? Nous disons que ce qui manque au Congolais c’est « la présence en esprit de ses propres 
réalités »qu’il faudrait restaurer. Le congolais  n’est pas ignorant de ses potentialités 
économiques. Cependant il lui manque de mécanismes opérationnels cadrant avec la diversité de 
la population congolaise. Il doit apprendre à répondre  aux questions telles que  « qui suis-je ? 
Qui est celui là ? Qu’est ce qui nous différencie ? Et quel est notre objectif à tous ? ». C’est 
seulement à partir de ce moment que les efforts de tout congolais pourront être conjugués de 
manière convergente.  
Un facteur essentiel est qu’il ait une pression psychosociologique en matière de travail bien fait, 
pour lui faire comprendre qu’il a intérêt à bien vivre et à permettre également à ses compatriotes 
de vivre comme lui s’il en a la possibilité. 
  Pour ce faire, la connaissance de soi et la maîtrise des problèmes psychosociaux sont 
indispensables.  
b. La connaissance de soi comme moyen de ressaisissement. 
La connaissance de soi est moins une étude qu’un art de vivre. Elle n’est pas réservée à un 
moment précis de l’existence, de la manière, par exemple l’étude d’une science ou encore 




l’apprentissage d’un métier, elle concerne la vie dans le rapport avec autrui, lors du travail ou du 
divertissement. 
La majorité de leaders congolais sont des cadres universitaires et cela est un indice de leur 
capacité intellectuelle à diriger le pays. Cependant le pays ne fonctionne pas de façon 
harmonieuse et la misère ne cesse de prendre l’ampleur. Ce qui manque est alors la connaissance 
de soi. 
Ainsi donc la méthode concernant cette dernière ne se présente jamais d’une façon négative, la 
contrainte n’est point choisie comme telle, ni même l’ascèse ou l’austérité. Refuser quelque 
chose c’est susciter le désir de la posséder et lui trouver de l’importance.  
Si le Congolais s’adonne à la connaissance, il n’échappera pas aux vicissitudes de l’existence et à 
la dureté des événements.  
Face à l’impasse observée en République Démocratique du Congo, la recherche de la 
connaissance de soi se présente  comme une démarche à accomplir. Elle est susceptible de 
transformer le Congolais en pèlerin. Le lieu qu’il doit visiter, c’est lui-même. Ainsi donc la 
connaissance de soi passe nécessairement par la connaissance des autres et si le Congolais se 
méconnaît, il coura le risque de rester pour toujours inconscient et inactif à tout acte susceptible 
de lui procurer bonheur, de rester figé au stade d’égocentrisme, source de tout acte qui engendre 
les conséquences que connaît aujourd’hui le pays. 
 Le mal congolais est spécifiquement  un problème d’homme et de sa société. Ainsi donc pour 
réveiller le congolais, il faut  le connaître   dans son être intime comme être situé dans le monde 
et le psychologue moderne détient les méthodes d’investigation susceptible, de remettre son 
esprit dans les normes.  
Ainsi il y a lieu d’accéder à la connaissance du Congolais dans sa conscience et son subconscient 
car toute méthode d’investigation est d’abord une conquête de l’homme. 
Il n’y a pas de différence entre d’une part l’éthique et d’autre part la psychologie et la sociologie 
car les deux viennent nous décrire l’esprit de l’être congolais tel qu’on le voit et tel qu’on 
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l’observe. Il faudrait alors établir une ligne de conduite conforme au bien être de ce dernier.  Ni 
la psychologue ni le sociologue ne sont jamais mis à l’avant plan, et quelles que soient les 
potentialités économiques dont peuvent regorger le pays, il sera difficile voire impossible 
d’observer l’issue du bonheur congolais. 
c. La dynamique psychosociologique en RDC 
Dans toutes les rencontres des Congolais : conférence nationale, dialogue intercongolais, etc., 
une  question revient sans  cesse: quel est le fondement des valeurs congolaises ? La réponse 
revêt toujours des aspects de connotation éthique. Il est donc indispensable de percer cette 
dimension culturelle qui imprègne l’esprit du Congolais afin de différencier la valeur objective 
différente de la valeur subjective selon les configurations particulières où aurait place 
l’anthropologie dans la lutte pour le développement de la RDC. Celle-ci nous présente à son tour, 
l’homme comme un animal en quête permanent de vérité,  l’homme qui veut connaître le 
pourquoi et le comment de l’univers et de lui-même.87  
Grâce à la connaissance de la nature, la tache primordiale de l’homme est de construire le monde 
et de le rendre habitable et accueillant pour tous.  
Pareille perception de l’homme correspond parfaitement aux données de la révélation. Pour la 
bible, en effet, « l’homme est créé à l’image de Dieu. Il a reçu du créateur l’ordre de cultiver la 
terre, de la garder, de la soumettre et de dominer sur toutes les autres créatures ».88  
Ce que nous venons de souligner met en évidence le caractère sacré du travail. La pensée 
contemporaine, notamment celle de MARX, de BERGSON, de HEGEL et de philosophes 
existentialistes a restitué au travail sa valeur originelle de sorte que l’homme moderne considère 
que le travail n’est plus un châtiment, mais  l’expression de l’essence de l’homme.  
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Travailler c’est toujours rendre le monde habitable. En terminologie moderne, c’est participer au 
développement ou développer tout court. Il serait cependant erroné de croire que le travail 
humain suffit pour faire de la terre une demeure où il fait bon vivre, quand même il s’appuierait 
sur une technologie de pointe. Il suffit en effet de regarder autour de nous pour constater un 
paradoxe révoltant : les Congolais travaillent beaucoup et trop, cependant ils continuent à 
compter parmi les peuples les plus démunis de la planète.  
L’autopsie de la situation nous permet d’épingler un grand nombre de facteurs responsables, 
parmi lesquels le facteur humain reste au sommet de l’ensemble. Pour sortir le pays de l’impasse 
nous prescrivons comme remède :  
La culture de l’éthique et de la morale  
Nous pensons que l’homme imprégné de ces qualités sera à mesure de décanter les autres 
facteurs qui soient d’ordre économique, social, politique, culturel et éducatif. Ceci est en 
conformité avec la notion de départ selon laquelle c’est l’homme qui développe, c’est lui qui se 
développe et  c’est enfin lui qui est la finalité du développement que nous pensons pour la RDC. 
C’est donc par le Congolais qu’il faudra commencer. Il faudra par ailleurs commencer par  
réhabiliter le Congolais dans sa dignité et le reconnaître comme une valeur dont le prix est sans 
mesure.  Il faudra enfin lui reconnaître le droit de jouir de toutes les valeurs qui sont inhérentes à 
sa nature. Or nous remarquons que la RDC se distingue par l’absence de valeurs fondamentales 
de l’homme dont la vérité, la liberté et la justice.  
La vérité. 
 L’homme digne est  prêt à sacrifier sa vie pour ne pas trahir la vérité. Selon DON DONEY, 
aspirer à la vérité « c’est cherché à voir clair en nous même et en ce qui nous entoure. Voir clair, 
c’est aussi reconnaître les choses pour ce qu’elles sont. Ainsi si je possède la vérité sur  le monde 
qui m’entoure cela veut dire qu’il s’ouvre à moi comme un livre et je deviens capable de 
déployer à son égard un comportement intelligent, judicieux et libre ».89 
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Ainsi donc, posséder la vérité sur les richesses du Congo, c’est savoir leur importance pour le 
développement de la RDC et posséder la vérité sur le Congolais c’est lui reconnaître son droit de 
jouissance. Malheureusement en RDC, le proverbe latin qui dit « homo homini lupus »  en 
français « l’homme est un loup pour l’homme, demeure vrai. Chacun ne voit plus l’autre que 
comme une source de profit. Les extorsions, les détournement et le pillage des biens communs 
l’octroi aux travailleurs de salaires insignifiants, sans le moindre rapport ni avec le coût de la vie 
ni avec les services rendus, et autant de pratiques qui avilissent l’homme, témoignent du refus de 
reconnaître au Congolais la qualité d’être humain et bloquent le processus de développement de 
la RDC en démotivant les gens et rendent de ce faut illusoires l’aspiration vers le bien être. 
La liberté. 
 Le Congolais n’est pas libre chez lui dans la mesure où il ne jouit pas efficacement de 
l’ensemble des conditions sociales, économiques, politiques et physiques nécessaires à 
l’existence. Le Congolais démuni de moyens de survie n’est pas à mesure de faire soigner sa 
famille auprès du médecin de son choix, ni d’envoyer ses enfants dans les écoles qu’il juge les 
meilleures, même si les textes légaux lui garantissent le droit. 
La justice. 
Elle est le principe moral qui exige le respect et l’équité. Elle consiste à donner à chacun son dû. 
Par contre en RDC, la justice est contraire aux aspirations du Congolais à cause de l’injustice à 
tous les niveaux. Les règles d’adaptation aux processus de production ne sont jamais appliquées, 
l’arbitraire et le trafic d’influence occupent une place de choix. Par conséquent, les règles en 
matière d’organisation du travail restent sans fondement. Ni la dimension psychologique, moins 
encore la dimension psychotechnique ne sont d’application.En RDC, il est préférable de 
collaborer avec celui qui relève d’une même souche socio- culturelle, pourvu qu’on en tire son 
compte, sans aucun souci de productivité.   Dans le domaine juridique, la situation demeure 
analogue. La question qui se pose alors est qui doit faire quoi ? En réponse le Congolais doit 
savoir sans prétention, placer « l’homme qu’il faut à la place qu’il faut » et ce n’est que dans le 
respect de ces principes fondamentaux qu’il parviendra à atteindre la dimension politique du 
développement : la démocratie.  
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CONCLUSION 
Après quarante trois ans d’indépendance, la République Démocratique du Congo reste embryon 
à l’état statique. Tout est à rebâtir : les institutions politiques sont chancelantes, les accords 
politiques s’annulent mutuellement, la morale est en déclin, et personne ne fait ce qu’il devrait 
faire.  
Cette situation invite les intellectuels à réfléchir, car on ne peut espérer combattre un mal si  on 
ne parvient pas à poser un diagnostic correct. Celui-ci peut être établi par des discours officiels 
ou la conversation spontanée. On a incriminé successivement l’exploitation du pays par les 
étrangers, le manque de compétence des Congolais, le néo- colonialisme, l’influence du 
gouvernement, l’égoïsme des dirigeants politiques, la perte des valeurs traditionnelles etc…  
Tous ces facteurs sont effectivement en jeu, leur comportement et leur pertinence ne peuvent être 
mis en doute. Cependant, il faut en chercher le centre de gravité ou plutôt le noyau générateur. 
C’est pourquoi, l’appel au changement que nous adressons au Congolais concerne chacun, 
individuellement et toute la société congolaise, quelle que soit la position occupée. Il s’agit du 
changement de mentalités qui consiste à cultiver sur les valeurs démocratiques fondées sur la 
reconnaissance de la dignité humaine, sur la recherche permante de la vérité pour tous. 
Pour y parvenir, il faut connaître l’homme, son être intime et aussi comme être situé dans ce 
monde. C’est la raison pour laquelle, nous avons accordé une importance à la reconversion 
psychosociologique de la mentalité congolaise comme remède au problème.  L’éthique et la 
morale permettent alors de fixer les orientations favorables au progrès de la nation congolaise, car 
les découvertes et la technologie ne reposent que sur les principes purement humains. C’est dans 
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L’HUMANISME SENGHORIEN FACE A LA CONSTRUCTION DE L’UNIVERSEL 
  
Par Vincent KABUYA KITABI  
Assistant à l’Université de Lubumbashi 
 
« Mais la barbarie n’est pas située dans tel ou 
tel univers axiologique. Elle ne réside ni dans 
l’exigence éthique d’universalité ni dans 
l’exigence culturelle d’identité, laquelle ne 
peut être que différentielle. La barbarie est 
engendrée par la corruption de l’une ou 
l’autre exigence, lorsque chacune s’érige en 
absolu, niant par son exclusivisme l’existence 
même de l’autre exigence» 
 
Pierre-André TAGUIEFF, La force du 
préjugé. Essai sur le racisme et ses doubles, 
Paris, La Découverte, 1988, p. 492. 
 
En guise d’introduction 
 
Dans la foulée de tous ces nombreux discours sur la mondialisation qui, depuis un bail, 
alimentent les débats et préoccupent les penseurs de tous bords, est-il inopportun de demander 
un tant soit peu des comptes à la littérature négro-africaine à propos de ce phénomène devenu 
aujourd’hui paradigmatique ? Mais demandons-nous encore ceci avant de répondre à cette 
question qui se trouve être au cœur de notre propos. En ce colloque d’envergure internationale, 
réunissant des littéraires dont le continent ne saurait autrement être fier, admettons qu’en 
philosophe nous envisagions parler effectivement de la contribution de la littérature nègre à la 
construction de cet « Universel » que nous aimons bien appeler aujourd’hui la mondialisation. 
Ce serait une tâche d’autant plus ardue qu’elle exigerait de nous respect et obéissance à certains 
préalables. Car, premièrement, nous devrions être assez érudit pour éviter d’entretenir, dûment 
ou indûment, des amalgames autour d’un concept aussi pluriel que polémique ; cet écueil éludé, 
nous devrions surtout être assez sage pour déchiffrer, à travers des thèmes aussi emblématiques 
(tels le « métissage culturel », la « négritude », l’ « humanisme africain »,…), la collaboration 
active du discours négro-africain à la construction d’une véritable Civilisation de l’Universel ; 
nous devrions, en sus, être assez courageux pour reconnaître les caractères parfois timide et 
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fragmentaire d’une telle littérature, le débat voire les déceptions qu’elle ne peut manquer de 
soulever, compte non tenu de la forme affirmative que revêt notre titre ; mais nous devrions aussi 
être assez affranchi pour oser (au sens du Sapere aude ! kantien) livrer ce qu’il peut y avoir en 
nous d’intuitions, de sensibilités et de convictions personnelles ; assez dialectique ,enfin, pour 
nous persuader que ce propos épouse raisonnablement le principe de falsifiabilité, car sa 
prétention n’est pas de dire la vérité dernière, mais qu’à l’inverse, il s’agit pour lui d’entrer dans 
le jeu de la littérature qui est déjà celui de la recherche du sens même de notre exister, un exister 
qui ne vaut la peine que s’il réside dans un « savoir-partager ». 
Quand bien même nous aurions rencontré toutes ces exigences, l’aporie demeurera. Nous 
éprouverons un autre malaise épistémologique qui n’épargne, en fait, aucun débutant : par où 
faudrait-il commencer ? C’est sans nul doute par énoncer les compartiments majeurs de notre 
modeste construction théorique. 
Evoquer avant toute chose le caractère créateur et éveilleur de la littérature sera le 
premier moment d’un propos qui en comportera probablement trois. Nous relèverons, dans ce 
pan, certains des traits essentiels qui font de la littérature une chance, une porte qui nous permet 
d’aller vers les autres avec notre patrimoine et de nous enrichir aussi de leurs apports, une paire 
de lunettes inédite qui nous permet de voir le monde autrement et de découvrir la lecture que les 
autres se font de nous. Notre conviction est qu’avec elle (la littérature) l’Afrique a tant bien que 
mal contribué à l’élaboration d’un discours sur une œuvre que l’humanité tout entière a à bâtir 
ensemble : la civilisation planétaire. 
Le deuxième moment, quant  à lui, se chargera de donner les lignes directrices de la 
Négritude, ce prisme à travers lequel celui que d’aucuns ont nommé « le psalmiste inapaisé », 
Léopold Sédar Senghor, l’une des plus illustres intelligences de la littérature négro-africaine, 
déroule les linéaments et la trame d’un humanisme qu’il veut de portée universelle, ce 
qu’autrement on pourrait bien appeler la communication interculturelle.  
Ce prisme un tant soit peu déroulé, il nous restera  à envisager à grands traits les attitudes 
à prendre face à la double exigence que suggère cet humanisme senghorien qui se pose 
dorénavant comme une nécessité. Et ce sera le dernier moment. 
Nous inscrivons cette réflexion dans les simples limites de la modestie et la considérons 
comme un chantier, une recherche chancelante qui attend de ces assises d’accéder à un plus haut 
degré de solidité. 
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1. La littérature : une œuvre créatrice de valeurs 
Le cœur tout comme la pensée de l’autre est un ailleurs qu’il nous faut continuellement 
explorer. Cette exploration au cœur de l’inconnu passe irrémédiablement par la littérature qui 
englobe les caractères hautement artistiques tant de l’écriture que de la formulation orale. Avec 
et à travers elle les hommes, penseurs et poètes écoutent le cri de l’être et lui répondent. Ainsi 
donc, la littérature se laisse saisir à la fois comme une véritable entreprise de penser et 
essentiellement dialogue et, partant, ouverture à de nouveaux et parfois insondables horizons de 
sens.  Elle nous permet d’adresser aux autres hommes, nos frères, un message inouï que nous 
sommes seuls à détenir et à pouvoir leur adresser. Et dans toutes ses formes, elle nous permet de 
circonscrire, comme le suggère ce joli passage de Jean Quillien, ce large et profond domaine 
limité par deux bornes : la borne supérieure caractérisée par le silence de Dieu et la borne 
inférieure marquée par le mutisme animal. Grâce à elle, nous savons apporter au monde une 
contribution sans laquelle la civilisation n’est possible et maintenir ce qui, dans une certaine 
mesure, fait l’authenticité de l’Homme et le place au sommet de l’échiquier du vivant dans son 
étonnante diversité.  
Elle est, de plus, pour reprendre le mot de Senghor, « expression vivante de l’homme 
vivant », cet homme qui naturellement est taraudé par des ficelles invisibles à lier son sort  à 
celui de ses semblables et  à celui du monde, à atteindre la plénitude, la joie de l’éternel. Cet 
homme que la socialité assortie de l’aptitude communicationnelle, mieux langagière, obligent au 
dialogue. La littérature est, de ce fait, enceinte d’une vertu noble, celle de pouvoir unir le 
semblable au semblable pour que dans un respectueux mouvement d’échange ils puissent 
s’entendre non seulement sur le beau et le bon, mais aussi sur le bien, le vrai et l’utile. 
 Mettant en mots les émotions et les idées des hommes, la littérature demeure une vestale 
privilégiée de la pensée et de l’histoire du monde. Construire la Culture et la transmettre est donc 
son lot.  
Et à propos de la culture, il n’est  pas inopportun de rappeler que chaque peuple, chaque 
région du monde la possède ; elle constitue sinon son originalité, du moins ses traditions au 
recours desquelles l’Homme s’ouvre au monde du passé afin de permettre à la réflexion actuelle 
de discerner le pouvoir de se penser, de se découvrir et, partant, de se connaître.  
 
 215 
Mais puisque nous venons tantôt d’affirmer que cette culture et ces traditions peuvent varier 
d’un peuple à un autre, d’une région du monde à une autre, il convient tout de même de 
reconnaître, à notre avis, que cette diversité, loin d’être une menace, est au contraire une richesse 
et qu’il faut la cultiver en expurgeant évidemment toutes les formes de fanatismes qui vont du  
simple repli identitaire à l’exclusion éhontée de l’autre. Les cultures ne sont pas d’une égalité 
mathématique, mais d’une égalité complémentaire. Les hommes devraient alors avoir un 
commun leitmotiv : rechercher ce qui peut les unir vers des idéaux élevés et, dans un solidaire 
mouvement d’assomption mutuelle, participer à la construction de la paix et de la fraternité. 
Cette recherche est une condition sine qua non à la naissance d’une civilisation de l’universel 
que chantait de tous ses vœux Senghor, ce chantre de la Négritude, aujourd’hui couvert de terre.   
C’est pourquoi, il n’y a nul besoin de le ressasser, la littérature  semble ainsi répondre à un 
besoin naturel de création  des valeurs pour plus  d’harmonie et de convivialité entre les 
habitants du village-monde   
Il reste que la littérature senghorienne a dessiné avec bonheur les horizons sous lesquels 
devait s’ériger une véritable Civilisation de l’Universel et se développer un humanisme mondial. 
Nous pouvons d’emblée signer une dette envers Senghor en affirmant que cet humanisme qui 
traverse et dynamise sa pensée en détermine, de quelque manière son originalité en même temps 
que son actualité.  
Il ne sera pas ici, dans les limites de cette étude, de restituer l’ensemble de la pensée 
senghorienne. Le principe d’économie nous contraint de laisser certaines zones inexplorées tant 
plusieurs études spécialisées existent. Nous allons un tant soit peu sereinement déployer un pan 
entier de cet humanisme à portée universelle qui, de toute évidence, s’impose à notre 
contemporanéité et devrait être l’axe matriciel sur lequel repose cette civilisation planétaire en 
construction. Cet humanisme transparaît dans la théorie de la Négritude, cette véritable mer à 
fond abyssal, que l’académicien sénégalais entend qu’elle s’exprime à la fois comme une façon 
d’être soi-même et d’être ouvert à autrui, et pour tout dire, comme un enracinement et une 
ouverture. Comment, du reste, Senghor comprend-il ce double visage de la Négritude ? Voilà ce 
que se charge de montrer la partie suivante. 
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2. L’enracinement-ouverture de l’humanisme senghorien 
D’entrée de jeu soulignons d’un trait très lourd que la Négritude senghorienne n’est pas 
simplement une littérature de combat moins encore un simple credo de l’identité nègre. 
L’universel senghorien n’est pas une particularité culturelle propre à  un peuple donné, il est 
plutôt, pour reprendre le mot de Sartre, un « projet » un projet à réaliser par tous grâce à des 
synergies conjuguées, mieux : dans la symbiose. 
 La Civilisation de l’Universel, cet autre nom du village planétaire aujourd’hui en chantier 
n’est pas l’apanage d’un seul peuple, à quelque région de la planète qu’il appartienne. Senghor la 
conçoit comme une œuvre collective et un banquet auquel sont conviés tous les peuples, les 
Africains y compris comme l’énonce si explicitement cette tirade : « C’est précisément, la 
mission du Nègre nouveau de faire connaître toutes les valeurs, toutes les vertus de la 
Négritude : par-dessus tout, celles qui vont dans le sens du monde contemporain et qui, en 
symbiose avec celles des autres civilisations, doivent servir à bâtir la Civilisation de 
l’Universel ». Il y a donc là, chez Senghor, un besoin d’enracinement dans le monde.de ses 
propres valeurs innées de l’élan vital, de la force cosmique  et de tout ce qui nous relie aux autres 
civilisations. C’est ainsi sur le fond de notre passé que nous pouvons le mieux projeter nos 
possibilités d’existence et notre avenir. Car même ces pensées qui aujourd’hui se mondialisent 
sont toujours situées : elles viennent de quelque part. Et comme pour confirmer cette assertion de 
Kinyongo (qui l’emprunte sûrement de Hegel) une pensée non ancrée dans une culture donnée, 
une histoire particulière, une langue déterminée est simplement un mirage, une platitude pour 
meubler le silence. La culture est pour chaque peuple son identité, sa différence ontologique. 
Par où l’on comprend que pour Senghor, il n’est pas question pour une culture de se 
recroqueviller dans une sorte de ghetto, et par là de négliger, haïr, mépriser, sous-estimer voire 
supplanter les autres. Il leur incombe, au contraire, à toutes de s’assumer mutuellement et sur 
fond de symbiose et de reconnaissance réciproque, œuvrer à la réalisation d’un humanisme 
authentiquement et hautement humain parce que fortes des apports humains de tous les peuples. 
La civilisation occidentale elle-même aujourd’hui dominante ne doit-elle tout qu’à ce que 
Senghor appelle « l’esprit de ses machines », c’est-à-dire « sa raison discursive » ? Certainement 
pas. L’humanisme qui voudrait plus aujourd’hui porter le nom de mondialisation est toujours 
déjà, nous n’aurons cesse de le répéter, une aventure commune qui n’aurait pas certes sa 
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coloration actuelle sans la curiosité et le goût occidental de la conquête. Mais le degré actuel de 
civilisation de l’humanité aurait-il atteint son aura actuelle sans l’apport positif de tous les 
peuples, de ceux qui parfois sont dits primitifs ou anhistoriques ? Le décor actuel de notre 
humanité aurait-il été possible sans la boussole chinoise, sans l’astronomie égyptienne, sans le 
chiffre arabe, pour ne citer que cela ? 
Ce qui précède révèle inéluctablement, pour le dire en langage trop populaire,  qu’il n’y a pas 
un pauvre qui n’a rien à donner ni un riche qui ne peut rien recevoir. Ce qui nous décline à 
affirmer que l’Afrique aussi, dans son dénuement et ses splendeurs a toujours quelque chose à 
apporter. C’est, au dire de Senghor, « sa chaleur humaine, qui est présence à la vie : au monde, 
…communion de l’Homme avec les autres hommes et par-delà, avec tous les existants, du 
caillou à Dieu ». Ce sont également ses valeurs au sommet desquelles trône l’émotion. Devant le 
malaise d’une société honteusement inégalitaire guidée par un système de relations et d’échange 
contraignant, nous devrions intérioriser à nouveaux frais le sens que Senghor attribue à son 
émotion-nègre qui doit enrichir la raison-hellène. 
Pour peu qu’on veuille l’examiner avec des lunettes renouvelées, on comprendra, sans qu’il y 
ait intention de déplacer le débat vers des configurations antiquaires, que la raison dont parle le 
poète sénégalais n’est ni la ratio en tant que faculté d’abstraire, de combiner des concepts et des 
propositions, ni non plus la raison comprise comme l’Aufklärung kantien, i.e. la faculté de penser 
supérieure à laquelle tout homme doit les idées de l’Ame, du Monde et de Dieu. C’est un attribut 
essentiel de l’Homme. Exister, logiquement, c’est pouvoir raisonner.  
La raison, en effet, dont il est question ici c’est « la raison instrumentale, celle qui ne s’exprime 
que dans la maîtrise technique, dans la recherche – au nom du rendement – d’un ajustement 
toujours plus adéquat des fins aux moyens. Un déploiement sans mesure du principe d’efficience 
qui débouche sur le règne de la puissance (…) ». Cette raison est exclusivement occidentale, et 
elle est à l’origine du système technicien.  
Et l’émotion-nègre, selon Senghor, est cette attitude du Nègre qui le rend attentif aux qualités 
sensibles de la parole, aux qualités spirituelles, non intellectuelles, des idées. Elle donne lieu à 
une communauté d’origine et de souffrance, une notion qui s’amenuise de plus en plus dans le 
monde occidental instrumentalisé et hypertechnicisé. Cette pensée on ne peut plus 
instrumentaliste doit (sinon laisser place, du moins) puiser un nouveau souffle auprès d’une 
pensée accueillante de l’être dans toute son universalité. Car l’humanité entière est, pourrait-on 
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dire, une gerbe nouée, et sans cesse à renouer grâce à une solidarité partagée. Et comme pour 
clore ce débat, aujourd’hui presqu’obsolète, lisons ce qu’en dit Senghor lui-même : « On l’a dit 
souvent, le nègre est l’homme de la nature. Il vit traditionnellement de la terre et avec la terre, 
dans et par le cosmos. C’est un sensuel, un être aux sens ouverts, sans intermédiaire entre le sujet 
et l’objet, sujet et objet à la fois. Il est sons, odeurs, rythmes, formes et couleurs. (…) C’est dire 
que le nègre n’est pas dénué de raison comme on voulu me le faire dire. Mais sa raison n’est pas 
discursive ; elle est synthétique. Elle n’est pas antagoniste ; elle est sympathique. C’est un autre 
mode de connaissance. La raison nègre n’appauvrit pas les choses, elle ne les moule pas en des 
schèmes rigides, éliminant les sucs et les sèves ; elle se coule dans les artères des choses, elle en 
éprouve tous les contours pour se loger au cœur vivant du réel. La raison européenne est 
analytique par utilisation, la raison nègre, intuitive par participation. » 
 
3. L’ouverture au monde : écueils et espoirs 
On n’oubliera pas toujours cette petite phrase de Césaire selon laquelle « il y a deux manières 
de se perdre : par ségrégation murée dans le particulier, ou par dilution dans l’ « universel » » En 
évoquant l’impérieuse nécessité de l’ouverture Senghor semble entrevoir un sérieux écueil, voire 
une aporie : celui ou celle de sombrer dans une idéalisation aliénante du soi et du passé. C’est 
pour ainsi dire qu’il ne s’en tient pas  seulement à l’idée d’enracinement en soi. Tout compte fait, 
cet enracinement en soi traduit un idéal. Le refus catégorique de la liquidation du passé. Car, 
comme le dit si bien Martin Heidegger : «Quoique ce soit que nous essayions de penser et de 
quelque manière que nous nous y prenions, nous pensons dans l’atmosphère de la tradition »  
Dans le même ordre de perspective, l’académicien sénégalais rejette vigoureusement le 
dépaysement, l’exil de soi vers un ailleurs inconnu, le vagabondage culturel. Ce qui, en d’autres 
termes, veut dire que Senghor ne voudrait pas assister à un soi qui s’exile de son être-dans-le-
monde et qui, pour finir, s’anéantit dans l’être-autre. Il conçoit plutôt un soi conscient, qui 
reconnaît sa présence au monde et qui, sans se quitter, approche l’autre afin de réaliser une 
communauté existentielle avec et grâce à lui.  
Il y a donc lieu de relever que Senghor récuse un enfermement aveugle dans un passé qui ne 
veut pas passer en même temps qu’il fustige l’idée d’un anéantissement de soi dans l’être-autre. 
L’homme, l’Africain en particulier, doit comprendre que pour s’intégrer durablement dans cet 
universel en construction il a une exigence drastique à remplir. Opérer un vrai dépassement du 
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soi, non pas que ce soi ne se suffit plus à lui-même et se sent obligé d’errer ça et là à la recherche 
d’une nouvelle identité, mais parce qu’il accepte de rencontrer l’autre afin de réaliser son 
bonheur comme un exercice de coopération mutuelle. Il s’agit, de toute évidence, d’expurger le 
syndrome de l’isolement et d’aller hors de soi, vers l’apparentement avec l’autre et vers la 
complicité avec lui tout en gardant son enracinement propre et en maintenant comme ligne de 
partage entre cet enracinement et cette ouverture la communication et/ou le dialogue vrais.  
Pour plus de clarté, dans un monde de plus en plus régenté par les calculs « économico-
intérétistes », l’ouverture vers l’Autrui serait à comprendre aussi comme un commun 
engagement des « émotions » pour contrer l’émergence des naturalismes allant de « la 
survivance du plus apte » à « la lutte de tous contre tous ».  
Mais quelles doivent être les limites et la mesure de cette ouverture vers l’autre bien que sa 
nécessité nous convoque absolument? Cette question d’importance majeure n’est pourtant pas 
moins embarrassante surtout lorsqu’on sait que la même ouverture peut être, dans une certaine 
mesure, une des voies et non des moindres par lesquelles l’homme arrive très souvent, 
consciemment ou inconsciemment à se dépayser ou à se placer sous la loi d’autrui. Il peut s’agir 
là d’un scepticisme gratuit de notre part. Mais il convient de reconnaître que bon gré malgré, 
notre destin en tant qu’Africains passe absolument par la méditation responsable de notre 
tradition, de nos cultures, de notre histoire avec tout ce qu’elles comportent en humiliations et en 
négations ; le même destin, si nous ne le voulons pas désincarné, passe par la reconnaissance et 
l’assomption des contraintes modernes. Dans un cas comme dans l’autre, nous estimons que les 
Africains doivent s’assumer de façon responsable. Et cela de deux manières.  
D’abord, en expurgeant de leur espace mental le vieux mythe du meurtre du père Il convient 
simplement d’infléchir la pensée que le père se fait de l’homme et de partager avec lui l’idée 
africaine de la personne, une idée toujours déjà coextensive au vivre-ensemble. Ensuite, en 
réinvestissant notre propre univers culturel et au besoin en le réinventant. Cette réinvention n’est 
pas à confondre avec cette attitude fétiche d’idéalisation excessive de notre Afrique des villages, 
elle est à considérer comme une invention de nouveaux modes de vie à partir parfois des formes 
d’hier, modes qui, en purifiant le passé, n’achoppent pas à la contemporanéité d’aujourd’hui. 
Nous pourrons, de la sorte, participer positivement à la construction d’un humanisme de type 
nouveau et authentiquement humain. 
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C’est sur une note lapidaire que nous marquerons le point où nous sommes arrivés. Nous 
avons promis de chercher ce que la littérature négro-africaine a apporté au discours sur la 
mondialisation en train de se construire aujourd’hui. Qu’a donné en fait notre petite 
investigation ? Pas grand-chose en réalité si ce n’est ceci.  
 
Nous avons remarqué que la littérature est un exercice de création de sens en même temps 
qu’elle permet aux hommes de transmettre ce qui parfois gît dans des hautes zones de l’esprit et 
dans l’âme. Elle a la vertu de communiquer le génie et même l’âme d’un peuple. Elle fait partie 
de ce que Denis de Rougemont nomme les « lieux communs », c’est-à-dire, « ces lieux où 
l’animal social qu’est l’homme peut rencontrer son semblable et communiquer avec lui » C’est 
pourquoi, convoqué à plonger notre regard dans la pensée senghorienne de la Négritude, la 
curiosité nous a obligé de nous  appesantir sur la conception qu’elle s’est faite en son temps de 
cette entreprise collective à réaliser : la construction de la Civilisation de l’Universel. Celle-ci 
passe par le respect et la reconnaissance de l’autre à la fois même et différent de moi.  
 
Cette œuvre commune de réalisation exige des Africains, aux yeux de Senghor, une double 
attitude faite d’enracinement dans ses propres valeurs culturelles et d’ouverture aux apports 
positifs d’autres cultures. Tout de même, cet enracinement n’est pas un enfermement aveugle 
dans un passé ni non plus un anéantissement de soi dans l’être-autre. L’homme, l’Africain en 
particulier, doit comprendre que pour s’intégrer durablement dans cet universel en construction, 
il devra associer, en le purifiant et même en le réorientant notablement, son héritage culturel aux 
exigences les plus radicales de notre monde d’aujourd’hui.  
C’est par cette double assomption que nous nous inscrirons significativement dans l’histoire et 
l’évolution du monde après avoir raté le coche du développement. Et pour y parvenir, il faudra 
que les académiciens ne prennent cesse de veiller continuellement au grain. 
 
